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Prólogo 
Sobre los límites del teologizar 


David Roldán 


—_—_— 


En todas sus rutas hacia el objeto, en todas sus direcciones, la palabra 
se encuentra con una palabra ajena y no puede evitar encontrarse con 
ella en una interacción viva y llena de tensión. 


Mikhail Bakhtin 


Al tomar en nuestras manos El hilo de Ariadna, unx se pregunta: ¿Existen 
límites para el teologizar? Una posible respuesta inicial podría derivarse de la 
distinción clásica entre «cristiandad» y «cristianismo» —propuesta por 
Soren Kierkegaard (2006)—, de la cual Enrique Dussel (1978) extrajo las 
consecuencias decoloniales. Con este caso, podemos afirmar que no existen 
barreras evidentes en la teologización si se considera desde una perspectiva 
cristiana, en lugar de hacerlo desde el punto de vista de la cristiandad. En 
realidad, en todo caso, los límites fueron impuestos desde un modelo 
hegemónico de ejecución de la teología que proviene de la cristiandad. La 
búsqueda de una auténtica experiencia cristiana llevó a Kierkegaard —en un 
interminable coro altisonante con sus pseudónimos— a desarrollar una 
crítica profética de la «cristiandad», es decir, del aparato montado sobre la 


«auténtica» experiencia cristiana. 


El libro que vamos a leer no trabaja —por cierto— ni en los estrechos 
límites de la cristiandad ni —podríamos decir— en los del cristianismo. 
Porque no es un libro ni de teología cristiana «a secas», ni de teología «al 
modo clásico». La presente obra está escrita desde una «experiencia 


espiritual disidente» y está atravesada por una preocupación última, para 


decirlo en los términos de Paul Tillich (1955: 152, 1974: 44): ¿Acaso será 
válida la tesis de la secularización, es decir, la progresiva eliminación de lo 
religioso en las sociedades industriales avanzadas? ¿Implica la secularización 
—si es que alguna vez pueda tener lugar «completamente»— un abandono de 
lo religioso como «expresión de una preocupación última»? A estas preguntas, 
este libro responde con un rotundo «no». Por poner un ejemplo, a través de 
datos, símbolos y argumentaciones se justifica tal afirmación mediante el 
estudio de caso de la sociedad japonesa. En este país, lo religioso como 
expresión de una preocupación última está lejos de desaparecer. Esto se 
observa, como podrá verificar quien lee este libro, en diversas expresiones de 


la cultura y sus prácticas sociales. 


En el año 1971, John Rawls trató de fundamentar racionalmente «la 
sociedad liberal» dentro del marco de un pluralismo cosmovisivo en el seno 
de Estados «democráticos» e industrialmente avanzados. Su argumento 
buscaba evadir cualquier forma de predominio de una visión del mundo 
mediante la «cosmovisión religiosa, metafísica, o moral», de cualquier 
«doctrina comprehensiva» (Rawls, 1979, 1999). Más allá de lo que podamos 
pensar de su proyecto —el cual fue sometido a una importante crítica por 
parte de Jiirgen Habermas (Habermas y Rawls, 1998, 2013)—, el libro que 
aquí prologamos rechaza ese tipo de prejuicios contra el discurso religioso. 
Es, precisamente, el discurso religioso el que sigue vigente en las 
argumentaciones y en el imaginario de muchas de las sociedades que dan 
color a nuestro mundo, haciéndolo «más habitable», sin ceder a la [iJlógica 


extractivista. 


La presente obra deja atrás la cuestión acerca de si la «cultura de masas» 
es capaz expresar una preocupación última, la cual animó la discusión entre 
la Escuela de Frankfurt (Adorno y Horkheimer, 2007: 33) —por la negativa— 
y Umberto Eco, por la positiva (1995: 60). En distintos capítulos del libro que 
aquí prologamos —con mayor presencia en su segunda parte— asistimos a 


una defensa en acto del potencial emancipatorio de la cultura de masas. 


Desde los films de ciencia ficción hasta los manga y anime, este libro nos 
muestra cómo la cultura de masas resignifica los antiguos problemas 


abordados por la religión sin pretender sustituir un lenguaje por otro. 


En el siglo XX asistíamos a dos grandes modelos del teologizar: por un 
lado, la propuesta kerygmática de Karl Barth y, por otro lado, la propuesta de 
la correlación de Tillich. Mientras que el primer modelo hablaba desde la 
«seguridad» de una idea de revelación anclada en la tradición bíblica 
entendida como «Palabra» estructurante (Barth, 1973, 1978), el segundo 
partía de las preguntas y angustias que anidaban en la cultura, ya sea en la 


filosofía o en las diversas formas del arte (Tillich, 2000). 


Este libro podría enmarcarse en este segundo modelo, cada vez que 
asistimos a una indagación teológica de manifestaciones de la cultura 
contemporánea. Se nos plantean preguntas, indagaciones y reflexiones sobre 
imágenes crísticas, sobre el simbolismo de la cruz, sobre la resurrección, 
sobre la cristología «desde abajo» y «desde arriba», sobre el poder de la 
salvación en términos de «salud», entre otras cuestiones. En esta obra, se 
presentan diferentes enfoques teóricos que coexisten armoniosamente. Estos 
incluyen el post-estructuralismo, que es transmitido tanto a Mercy Aguilar 
Contreras como a Anderson Fabián Santos Meza a través de la obra de Paul 
Beatriz Preciado. Además, también se incluyen los imperativos 
hermenéuticos, que nos remiten a grandes tradiciones religiosas como 


fuentes de significado, tal como se puede ver en el trabajo de Jorge Weishein. 


Este libro presenta una característica polifónica debido a su naturaleza 
colaborativa de varixs autores. Puede ser interpretado como una crítica 
implacable de la modernidad, de la cultura occidental y de la globalización 
anglosajona que promueve la circulación de bienes de consumo mientras 
rechaza a las personas migrantes. También puede ser leído como una crítica 
a la «razón occidental» y «anglosajona» que despliega una identidad que 


«subsume toda alteridad», así como una crítica a la metafísica que rechaza 


«este mundo» por uno «presuntamente mejor», como lo mencionó Friedrich 


Nietzsche (2007). 


Esta obra es un cuestionamiento a la biología y otros discursos 
biologicistas, así como a la medicina y la ciencia androcéntrica. A su vez, 
admite también varias lecturas desde múltiples perspectivas que enriquecen 
su acercamiento. Se podría afirmar que existen tensiones al interior de esta 
obra. ¿Cómo podría ser de otra manera? Por ejemplo, la cuestión de la utopía 
—presente en obras que se extienden desde La República de Platón hasta el 
«canónico» texto de Tomás Moro— reaparece animada ahora por las 
demandas de la comunidad queer, como vemos en el capítulo de Santos Meza. 
En este caso, a partir de la propuesta de Virginie Despentes, la utopía se 
proyecta sobre el planeta Urano, destino de los «monstruos» que son 
rechazados por los terrícolas en el planeta Tierra. El marco teórico del post- 
estructuralismo permite a Santos Meza desplegar una mise en scene de la 
utopía de Urano, en términos de una migración inter-planetaria que en 
definitiva no es una «huida» —del tipo del Go West, de Village People o los 
Pet Shop Boys—, porque implica igualmente un «retorno». Una utopía —por 
momentos «distopía», como afirma el autor— que proclama la «no- 
identidad» o el «no-lugar», pero que a la vez resiste los conceptos teóricos 
anglosajones —colonialistas— desde un contexto bastante bien identificable: 


el contexto latinoamericano. 


Otra tensión puede observarse en relación con la problemática de la 
«salud» y los procesos de formación de la identidad personal. Mientras que 
la «identidad personal» es puesta en cuestión por Santos Meza, Cristian Mor 
nos llama la atención sobre el Chunibyo, una alteración del comportamiento 
que se da con cierta prevalencia en adolescentes de Japón. Mor aborda la 
cuestión con las herramientas más bien «clásicas» de la psicología —no sin 
una cierta sospecha del sesgo de esa disciplina— así como de los «tipos 


ideales» de «niñez», «adolescencia» y «madurez». 


El acuerdo subterráneo que armoniza estas tensiones se fundamenta en 
diversos tópicos: El primero, la toma de consciencia de que la globalización 
es un hecho ambivalente, que acelera los intercambios, las comunicaciones y 
que genera procesos migratorios de diversas consecuencias, tal y como se ve 
en los trabajos tanto de Hugo Córdova Quero y Nilta Dias como de Saúl Serna 
Segura. El segundo, la crítica al capitalismo y su lógica irracional extractivista 
y de explotación de la vida humana, la cual no está forcluida en este universo 
simbólico. El tercero, la apuesta por una práctica teológica y de reflexión 
religiosa en términos de «crítica profética» y de resistencia de las lógicas que 


niegan la vida humana, la vida plena y la vida inclusiva. 


El presente libro trata de desarrollar «otras lógicas» —«dotras 
teologías?»— que lejos de rechazar la diversidad, nos permitan su celebración. 
Quien acuerde con estos fundamentos, podrá disfrutar de esta lectura y 
encontrar valiosas herramientas para resistir la lógica tanática en el contexto 


en que le toque desempeñarse. 
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Sobre «viejos» y «nuevos» dilemas interdisciplinarios 


Hugo Córdova Quero y Cristian Mor 


—_—_— 


No hay nada mejor que imaginar otros mundos para olvidar lo 
doloroso que es el mundo en que vivimos. Por lo menos, así pensaba 
yo entonces. Todavía no había entendido que, imaginando otros 
mundos, se acaba por cambiar también éste. 

Umberto Eco 


Prolegomena 


Cuenta la leyenda que en la antigua Creta existía un laberinto en el que 
residía el Minotauro, un monstruo mitad varón mitad toro. Dicha 
construcción había sido creada por Dédalos y su hijo Ícaro en el Palacio de 
Cnossos, la ciudad más importante de Creta. Debido a su complejo diseño y 
su objetivo de contener al Minotauro, era imposible salir de ese laberinto. 
Creta era gobernada por el rey Minos —hijo de Zeus y Europa— quien había 
solicitado a Dédalos llevar a cabo dicho proyecto. Anualmente, el Minotauro 
exigía a la ciudad un tributo de siete doncellas y siete jóvenes para devorarlos. 
Como venganza por la muerte de su hijo Androgeo, Minos atacó Atenas y 
profirió maldiciones de hambre y sequía sobre la ciudad. A cambio de la paz, 
el rey de Atenas, Egeo, enviaba cada año el tributo de siete doncellas y siete 


jóvenes para ser sacrificados al Minotauro. 


Por su parte, Minos debía contener al Minotauro en el laberinto porque 
esto era parte de la pena que debía pagar por haber desobedecido a su deber 
de sacrificar un toro blanco a los dioses. Minos había competido con sus 


hermanos luego de haber ascendido al trono y había pedido al dios Poseidón 
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que enviara ese toro para ser sacrificado. No obstante, debido a su gran 
belleza, Minos decidió no sacrificar al toro y Poseidón lo castigó. Este dios 
hizo que Pasífae —esposa de Minos— se enamorara del toro y engendrara un 
ser semi-humano y diera a luz al Minotauro. Mientras que Minos vivía en el 
Palacio de Cnossos, Pasífae y el Minotauro fueron encerrados en el centro del 


laberinto. 


Teseo, hijo del rey Egeo, viajó a Creta para matar al Minotauro y así liberar 
a la ciudad de Atenas de seguir pagando ese pesado tributo. Para ello elaboró 
su plan presentándose voluntariamente como uno de los jóvenes atenienses 
a ser sacrificados al Minotauro. No obstante, no contaba con que en Creta 
vivía Ariadna, hija del rey Minos. Al llegar al Palacio, Ariadna se enamoró del 
héroe a primera vista. Enterada de los planes de Teseo, Ariadna decidió 
apoyarlo pues ella también buscaba un nuevo orden. Así, le facilitó una 
espada y un ovillo de hilo dorado que el héroe debía utilizar para salir del 
laberinto donde se encontraba el Minotauro. De este modo, el hilo de Ariadna 
sirvió de guía para que Teseo encontrara la salida luego de dar muerte al 


monstruo. 


La imagen de esa leyenda no convoca múltiples pensamientos. Como 
Teseo, tanto lectores como autores a través de este libro nos adentramos en 
el exuberante misterio del saber como en el laberinto en el Palacio de Cnossos. 
Ese lugar nos evoca y representa nuestra realidad, nos convoca a buscar 
respuestas al final de su gran laberinto. Este aventurarse en el análisis se 
realiza desde una perspectiva y aproximación interdisciplinaria. Del mismo 
modo que los mitos de antaño, necesitamos asirnos de nuestro hilo dorado 
del conocimiento para que nos ayude a internarnos en los entresijos del 
pasado y los misterios del presente para conducirnos a un futuro radiante. 
Nuestro «hilo» argumental —con el cual indagamos en las diferentes 
realidades— está conformado por ámbitos temáticos tales como la 
desmantelación de los mandatos sexogenéricos, la deconstrucción de los 


cuerpos, las producciones culturales, la cultura popular, los medios de 


12 


comunicación masivos [Mass Media] y otros aspectos que atañen e influyen 
en nuestra vida actual. El laberinto es infinito, pero la presente obra busca 


develar algunos de sus intrincados vericuetos. 


Cultura y globalización 


El libro intersecta distintos elementos en su entramado analítico. Un 
primer eje que lo atraviesa es la cuestión de la cultura, la cual se manifiesta 
en distintas formas y aspectos en diferentes espacios y tiempos, 
especialmente en el contexto de la globalización. Básicamente, nos interesa 
mostrar cómo en lo cultural convergen y se demarcan espacios de poder en 
los que se adaptan y modifican aspectos religiosos, étnicos, de género, 
diversidad, espiritualidad, (in)migración y construcción de personas y 
cuerpos en los distintos sectores involucrados. A su vez, indagamos en los 
aspectos que componen las relaciones globales que están influyendo en la 
construcción de una identidad planetaria con elementos trans/culturales. 
Esto se presenta especialmente en lugares que atañen a nuestra realidad 
posmoderna, donde determinados estímulos transnacionales hacen plantear 
problemáticas glocales. Dentro de los mencionados lugares —los cuales 
actúan como desencadenante o eje temático— existen verosimilitudes que 


facilitan la vinculación de diferentes disciplinas a dilemas actuales. 


A grandes rasgos, para entender las problemáticas actuales debemos de 
deconstruir la realidad a partir de datos que nos provean otros aspectos del 
rico panorama cultural en distintas manifestaciones. Las múltiples lecturas 
de la cultura en la actualidad siempre han enfatizado el aspecto conflictivo en 
las relaciones interculturales, dejando de lado aquellos momentos en donde 
acuerdos y cooperación florecieron y enriquecieron aquellas conexiones. Por 
este motivo —y con la voluntad de generar un diálogo que trascienda el marco 
de estudio— nuestro objetivo es trazar las bases para un entendimiento plural 
a través del cual comprender aspectos trans/culturales que nos ayuden a 


prosperar como especie y delineen la connotación arquetípica de la 
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«otredad». El problema en este contexto se vincula con las construcciones 
ontológicas, o sea, con los sentidos de identificación que median en los 
procesos sociales, que en este caso responden a cierto enclave colonial. En 
otros términos, los procesos coloniales presentes en las dinámicas son 
legitimados por y a su vez promueven modos de comprensión de y 
acercamiento a la «otredad». Por esta razón, el ejercicio de deconstrucción 
de sentidos es elemental a la hora de plantearnos cómo enfrentar los nuevos 


escenarios que nos presentan los procesos actuales. 


Para hablar de relaciones globales, es inevitable que el concepto de 
globalización también salga a relucir para iluminar el actual momento 
histórico. Desde la conocida declaración de Francis Fukuyama (1992) «el fin 
de la historia», la globalización se presenta como «el» Nuevo Orden Mundial. 
Cuando uno asiste a los eventos de esta tercera década del siglo XXI, 
pareciera que toda la historia de la humanidad podría dividirse entre «antes» 
y un «después» de la globalización; como si fuera posible predecir que nada 


existiese fuera de ella. Es necesario desmitificar esta visión. 


Primeramente, debemos reconocer que la globalización actual no es la 
única que ha sufrido la humanidad. Por poner sólo un ejemplo, en el siglo I 
E.C., el Imperio Romano también produjo una enorme y pesada globalización 
en el mundo antiguo. En aquel momento, quienes habitaban ese mundo 
antiguo se vieron obligadxs a aceptar la pax romana como símbolo de la 
unidad de nuestra especie. En la actualidad, sin ir más lejos, Estados Unidos 
de Norteamérica impone sus elementos contextuales como una nueva 


colonización cultural que asimilamos pasivamente (Gordon, 1964). 


En otro orden de ideas, debemos afirmar la necesidad de pensar en 
alternativas para superar la presente globalización. Esta plantea una 
situación ambivalente y paradójica. Por un lado, busca la apertura y acceso 


total a través de los medios de comunicación y, por otro lado, facilita procesos 
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cada vez más severos de restricción y control fronterizo tanto a nivel 


geográfico como informático. 


En el primer caso, los discursos de integración que se proponen como 
alternativas utópicas tanto para enfrentar el problema de la desintegración — 
Mercosur, Área de Libre Comercio de las Américas (ALCA), Unión Europea 
(UE)— como para luchar contra las lógicas imperiales —la «Patria Grande»—, 
también son marcos de sentido funcionales que carecen de reconocimiento y 
facilitan la exclusión de la diversidad. Como dice el antropólogo Roberto 
Cardoso de Oliveira (1963), estas cosmovisiones olvidan la realidad de la 


fricción interétnica constitutiva de cualquier cultura. 


En el segundo caso, en esta «nueva» «aldea global» descrita por Marshall 
McLuhan (2001 [1964], 2005 [1962], 2018 [1985]), la información se ha 
convertido en el «arma» más eficaz para controlar y persuadir a determinada 
población a una escala nunca antes imaginable. Casos como los escándalos 
de Facebook-Cambridge Analytica y su participación en las elecciones 
políticas (Hinds et al., 2020), ponen de manifiesto la vulnerabilidad de la 
humanidad en este «nuevo mundo» informatizado. Así se despliegan 
prácticas intrusivas que se están llevando a cabo dentro de nuestra pequeña 
parcela de privacidad. Entre esas metodologías podemos destacar los 
controles de acceso a determinados materiales, las restricciones impuestas 
por gobernantes o la inducción de ideas arquetípicas y programadas para 
disociar al individuo a través de su sesgo de confirmación, entre otras. 
Paradójicamente, en un mundo donde tenemos acceso a «todo» el 
conocimiento liberador, somos cada vez más esclavxs por nuestra propia 


(des)información. 


Profundizando más en esta dirección, emerge una situación problemática 
cuando vinculamos el Estado-nación con lo identitario. Uno de los puntos de 
partida centrales de la crítica decolonial es la denuncia sobre la relación que 


existe entre colonialismo y modernidad. Son dos caras de la misma moneda. 
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Esto indica que más allá de la anulación de ciertas dinámicas de colonialismo 
directo, persisten ciertas prácticas e institucionalidades que aún mantienen 
lógicas coloniales, entendidas como la promoción de visiones occidentales 
tanto a nivel identitario como de procesos sociales (Córdova Quero, Panotto 
y Slabodsky, 2018). 


En esta dirección, es interesante el análisis que hace Hanna Arendt (2013), 
ya que el juicio ético frente a la ausencia del Estado no deviene de la falta de 
una concepción de la civilización sino que representa un síntoma de la propia 
modernidad. En otras palabras, para la modernidad no hay forma de «ser» 
sin Estado, es decir, ser apátrida. De la misma manera, quienes son 
consideradxs como apátridas no se encuentran en la periferia o los márgenes 
de la sociedad, sino que están dentro de la condición global. Como dice 
Edward Said (2011), la resistencia a las personas migrantes y refugiadas 
deviene no de una razón pragmática de contención, sino de la «amenaza» que 


se percibe hacia la estabilidad del Estado-nación en tanto marco identitario. 


Así, globalización y cultura se constituyen en elementos pivotales sobre los 
cuales mapear y explorar los extensos territorios de los temas abordados en 
este libro. Pareciera ser que estas temáticas son «nuevas», que sólo se dan 
con la visibilización de la presente globalización hasta convertirse en el 
paradigma del siglo XXI. No obstante, cuando comenzamos a indagar en los 
aportes elaborados por lxs autores para este libro, las preguntas que nos 
surgen son: ¿Es así? ¿Son estas situaciones «nuevas»? Repasando la(s) 
historia(s) —pues no hay un modo único de leer los eventos históricos, sino 
muchos y a veces opuestos entre sí— , nos damos cuenta que muchas de esas 
situaciones ya se sucedían en el pasado. Por lo tanto, nos damos cuenta una 
vez más que determinadas temáticas forman parte de un continuum a- 
histórico que se remonta a la conformación del humano como especie y —por 
ende— innatos a sus producciones culturales, sociales e identitarias. Surgió 


así la necesidad de plasmar esa conexión de manera (trans)temporal y 
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(trans)espacial con lo que nos sucede hoy en el formato de capítulos basados 


en la expertise de cada autor/a. 


Lo religioso 


Un segundo eje transversal a los capítulos es la cuestión de lo religioso. En 
la visión cotidiana, esto refiere mayoritariamente al encuentro entre sí de 
diversas experiencias de fe, lo cual llamamos «inter/religioso». No obstante, 
el término «inter/religioso» tiende a cerrar el diálogo únicamente a los 
asuntos religiosos y a quienes participan de él. Muchas veces, ese diálogo ni 


siquiera está informado Rosemary Radford Ruether y Rita M. Gross (2001): 


[...] requiere estar razonablemente bien instruido en la religión a la que se 
representa en el intercambio. Las personas mal informadas sobre las 
enseñanzas de su propia religión sencillamente no están en la mejor 
posición para hablar en su nombre en un intercambio interreligioso (p. 7). 

No sería correcto encerrar la cuestión de lo religioso estrictamente en 
términos del diálogo de quienes profesan una fe. ¿Qué ocurre con aquellas 
personas no confiesan ninguna religión? ¿No pueden participar de lo 
religioso? ¿No pueden interactuar con aquellas que sí profesan una religión? 
Es evidente que en un formato cristiano-hegemónico —como el impuesto a 
escala global por los imperios europeos entre los siglos XVI y XIX— se 
suponía que todo el mundo no sólo debía confesar una fe, sino también estar 
bien informadx sobre ella. No negamos que lo religioso sea parte de la 
experiencia humana. Autores como Mirce Eliade (1959) afirman que los seres 
humanos son homo religiosus. No obstante, es verdad que también somos 
zoon politikon (Aristóteles, 1874) y homo culturalis (Gehlen, 1980), entre 


otras características. 


En lo religioso, por tanto, no solo debemos incluir aquellos aspectos 
referidos a las creencias religiosas de cada persona particular, sino también 


sus experiencias, cultura, tradiciones, luchas sociales, concepciones de 
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género y fronteras nacionales, entre otras. Es en esas intersecciones que 
afloran las preocupaciones respeto de la paz, guerra, hambre, terrorismo, 
racismo, xenofobia y explotación económica. Es así que lo religioso nos ayuda 
a percibir el mundo —o la construcción de este— de manera particular. No lo 
define todo, pero es un importante catalizador para nuestro posicionarnos 
en-el-mundo. Por ello lo religioso puede acoger a quienes no confiesan 
ninguna fe, porque aportan otros aspectos de su vida a la conversación 
humana. Al mismo tiempo, lo religioso se transfiere o se deja vislumbrar en 
las producciones humanas del trabajo, las artes, la literatura y la cultura en 


general. 


Por otro lado, en el aspecto de las relaciones inter/religiosas es necesario 
desenmascarar los prejuicios de personas que profesan una determinada fe 
sobre aquellas que profesan una religión diferente. En Occidente, esta ha sido 
tradicionalmente la postura del cristianismo hegemónico sobre el judaísmo y 
el islam, con quienes comparte raíces comunes (Tomasoni, 2003; Harrington, 


2009; Malik, 2010; Morey et al, 2019). 


En God and Power [Dios y el poder], la académica Catherine Keller (2005) 
Al mismo tiempo, en su libro va un paso más allá para denunciar los 
mecanismos que el cristianismo occidental ha encontrado para proclamar su 
propia noción de «la verdad». De acuerdo a esta autora, esto se evidenció 
notoriamente en los episodios del 11 de septiembre de 2001 en Nueva York. 
A las condenaciones occidentales sobre el islam, se añadieron siglos de 
prejuicios y discriminación por parte del cristianismo hegemónico. Esta 
visión sesgada y dicotómica del mundo, invisibilizó aspectos que no 
encajaban en ese análisis. Por ejemplo, la mayor parte de las personas que 
confiesan el islam como su religión condenaron masivamente la causa de 
Osama Bin Laiden, solo apoyada por un sector minoritario. Aún más, en el 
año 2014, 126 prominentes académicxs y especialistas musulmanes 
escribieron una carta abierta —«Carta abierta al Dr. Ibrahim Awwad Al-Badri, 


Alias “Abu Bakh Al-Baghdadi”, y a los combatientes y seguidores del auto- 
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declarado “Estado Islámico” (ED»— refutando teológicamente los conceptos 
del El (Yusuf, 2017). Al mismo tiempo, fue esta misma religión que produjo 
un Malcom X en EE.UU., un ministro y activista de derechos humanos que 
fue una figura destacada durante el movimiento por los derechos civiles de 


las personas afroamericanas durante la década de 1960 (Marable, 2011). 


No obstante, uno de los más nefastos usos de lo religioso ha sido la 
segregación, la discriminación o la estigmatización de personas, grupos y sus 
ciencias. Muchas veces, las personas de una determinada fe demonizan a 
través de la religión lo que odian política, cultural o económicamente. Estas 
«tecnologías discursivas de alteridad» (Córdova Quero, 2011) se convierten 
en una excusa para propugnar aspectos «dogmáticos», lo cual conlleva a 
seguir reproduciendo situaciones no resueltas que no auspician la paz y la 


camaradería entre la especie humana. 


Creemos que es importante discutir un tema que —en la superficie— se 
presenta como progresista, pero en el fondo no lo es. Nos referimos al uso del 
término «tolerancia». Este término está relacionado con el poder, es decir, 
quien tolera es alguien que tiene «poder» y permite que alguien «sin poder» 
permanezca o exista. Sin embargo, siempre es una dinámica de poder 
inestable porque quien ejerce el poder de tolerar puede arbitrariamente 
cambiar de opinión y oprimir a quienes antes toleraba. Así, Rainer Forst 


afirma: 


Permítanme decir algunas palabras generales sobre lo que creo que es el 
concepto de tolerancia. Tiene tres componentes (siguiendo a Preston 
King). Si toleras algo, debes pensar que está mal; de lo contrario, o eres 
indiferente, o no tienes una opinión al respecto, o piensas que es 
interesante pero extraño. Si piensas que es interesante pero extraño, no 
lo tolerarías, sólo estarías interesado en aprender más sobre ello. Así que 
la tolerancia presupone un componente de objeción. Sin embargo, para 
que surja la tolerancia tiene que haber un segundo componente -a saber, 
el de la aceptación: tienes que encontrar razones por las que las cosas que 
crees que están mal o son malas deben ser toleradas. Y luego hay un tercer 
componente, el del rechazo, en el que se dice: estas creencias o prácticas 
son malas hasta el punto de que no se pueden tolerar. Ahí es donde están 
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los famosos límites de la tolerancia (Di Blasi y Holzhey, 2014: 23-24, 
énfasis en el original). 
Por lo tanto, «inclusividad», «aceptación de la diversidad» o «respeto de 
la diversidad», pueden ser mejores formas de describir la pluralidad de 
religiones y sus prácticas cultuales y culturales en el contexto del mundo 


global. 


Finalmente, debemos añadir y resaltar que la diversidad religiosa es una 
característica fundamental de muchas sociedades en todo el mundo. Sin 
embargo, el hecho de pertenecer a una religión específica no debería requerir 
que las personas vivan en comunidades aisladas, alejadas del resto de la 
sociedad. Estos núcleos aislados —conocidos como «ghettos religiosos»— a 
menudo son vistos como una forma de separación y exclusión social. En otras 
palabras, las antiguas clasificaciones según creencias y procedencias —que 
han mantenido a las personas separadas por milenios— ya no nos ayudan en 
la tercera década del siglo XXI. Pertenecer a una entidad u organización 
religiosa individual no debería implicar tener que renunciar a las relaciones 
y conexiones con personas de diferentes creencias. En lugar de esto, 
deberíamos fomentar la comprensión y el respeto mutuo entre personas de 
diferentes espiritualidades. Esto incluye permitir que las personas practiquen 
su fe libremente, mientras respetan las creencias y prácticas de otros 
integrantes de la sociedad. A su vez, es importante que las personas tengan la 
libertad de cambiar de religión o no tener ninguna, sin ser discriminadas o 


perjudicadas por ello. 


En este laberinto en el que nos hallamos inmersos necesita ser trasvasado 
recurriendo a toda la riqueza que compone la especie humana. Así, la libertad 
espiritual es un derecho fundamental para todas las personas, dado que es 
esencial para garantizar una sociedad justa y libre. La libertad espiritual — 
junto con la cultural e ideológica— es una premisa fundamental para la 
humanidad, amparada por diferentes instrumentos acordados por ella, entre 


ellos la Declaración Universal de los Derechos Humanos (1945). Para 


20 


fomentar la libertad espiritual, es necesario inculcar valores de respeto y 
aceptación hacia todos los grupos sociales. Esto implica garantizar que cada 
persona tenga derecho a escoger cómo vive y cómo practica su fe, sin ser 
discriminada o perseguida por ello. Además, es importante que se promueva 
la comprensión y el respeto mutuo entre personas de diferentes religiones, 
culturas e ideologías. Por otro lado, la libertad espiritual es esencial para la 
coexistencia pacífica y el progreso de la humanidad. Es importante evitar que 
se utilice lo religioso como una excusa para discriminar, excluir o perseguir a 
cualquier persona o grupo. Es necesario promover una sociedad donde no 
haya distinciones ni categorizaciones, en donde todas las personas tengan las 


mismas oportunidades y derechos. 


Por siglos, pareciera que hemos estado buscando una salida al laberinto 
religioso y finalmente hemos encontrado nuevas rutas y caminos para arribar 
a un nuevo espacio. En ese nuevo espacio el Minotauro —símbolo de la 
opresión y la tiranía que han ejercido ciertas ideologías— ya no tiene poder 
sobre nosotrxs. Es debido a esto que los trabajos presentados en este libro — 
que abordan aspectos religiosos— lo hacen desde el respeto y valoración de lo 
espiritual en la vida cotidiana de las personas y sus relaciones, producciones 


e identidades. 


Movilidad humana e identidades étnicas 


Un tercer eje que recorre las temáticas de este libro lo encontramos en los 
procesos de movilidad humana donde se producen relaciones inter-étnicas. 
En realidad, dentro del Sistema-Mundo moderno capitalista, las migraciones 
satisfacen las demandas de mano de obra barata (Córdova Quero, 2019). El 
desplazamiento de seres humanos también implica modos de 
relacionamiento muchas veces difíciles, especialmente cuando la «otredad» 
es construida negativamente a través de categorías tales como «criminal», 
«terrorista», «ilegal» o «inferior». Esa construcción crea arquetipos e 


identidades colectivas ficticias que invisibilizan a las personas reales. 
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En el Sur Global se perpetúan y reproducen ideas raciales basadas en un 
eurocentrismo que históricamente se ha autodefinido como «superior» desde 
el siglo XVI. Las ideologías raciales se imponen sobre las personas, muchas 
veces a costa de su erosión o invisibilización. Una de las performancias más 
comunes —construida sobre la base de la metáfora del «crisol de razas»— ha 
sido el asimilacionismo, proceso por el cual se espera que las personas 
in/migrantes renuncien a su propia cultura y adopten las normas culturales 
de las sociedad receptora (Park, 1950; Grosfoguel, 2004). Esto es imposible 
en la vida real debido a que las identidades étnicas de las personas se basan 
constitutivamente en su(s) cultura(s) de origen. Una versión más aggiornada 
ha sido encarnada por el pluralismo cultural, el cual aún espera una 
asimilación lingúística y cultural de las personas in/migrantes, manteniendo 


al mismo tiempo el componente étnico de su identidad (Glazer y Moynihan, 


1963, 1975). 


Por otro lado, aunque lo «racial» se usa como excusa para la integración 
de personas en una sociedad diferente, no existe como dato biológico sino 
ideológico (Newman, 1968). Son construcciones que dependen de lo político, 
lo social, lo cultural y lo geográfico (Omi y Winant, 1986). La experiencia de 
desplazar la vida y la identidad de quienes buscan nuevos horizontes y 
oportunidades en otra tierra también es un factor importante en lo étnico y 


lo migratorio. 


A menudo, tendemos a ver los temas que atañen a las personas dentro de 
un contexto espacial limitado. Obviar la particularidad y pluralidad de las 
personas no nos permite —en ciertas ocasiones— comprender algunas de sus 
situaciones. Por ejemplo, los conflictos que se producen ante la presencia de 
personas refugiadas, in/migrantes y exiliadas provienen de una limitación 
estructural de un país. Son respuestas frente a un síntoma de doble origen. 
Por un lado, emergen los sentimientos de «amenaza» que se producen frente 
a nociones naturalizadas de «seguridad» basadas en la homogeneidad étnica 


y la pertenencia a un sentido nacionalista de lengua y cultura. Es decir, el 
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«miedo» a la desestabilización de los cánones limitados de nuestra realidad 
es percibido como una interrupción de la «armonía» social hegemónica. Por 
otro lado, se produce un rechazo frente a las consecuencias contradictorias 
que producen las acciones de los estado-nación a nivel geopolítico. En este 
caso nos referimos, por ejemplo, a la venta armamentística, el apoyo de 
conflictos regionales, el boicot constante a economías locales que producen 
pobreza y la falta de desarrollo económico interno, entre otras situaciones 


(Córdova Quero, Panotto y Slabodsky, 2018). 


En realidad, no es que sean las personas migrantes las que produzcan esas 
situaciones, sino que su mera existencia revela dinámicas ya presentes en el 
sustrato social que se visibilizan y emergen frente a los procesos de 
desplazamientos humanos. Al mismo tiempo, debido a la formación y 
estratificación racial de cada sociedad, estas necesitan —en palabras de Vilma 
Bashi y Antonio McDaniel (1997)— un «otro ideal-típico» que muchas veces 
encarna lo negativo nacional extrapolado a la imagen del «chivo expiatorio». 
Este factor se puede sintetizar mediante las palabras de Temperance Brennan, 
personaje de ficción de la serie de televisión Bones, la cual indica que: «Todas 
las sociedades tiene sus marginados y todas las sociedades temen a sus 
marginados. Normalmente, porque son el ejemplo de lo que sucede cuando 
fracasas en esa sociedad, pero rara vez son peligrosos en la realidad» (Ball et 


al., 2006). 


La asimilación de las personas a un país de acogida nunca es completa 
pues existen —como se ha dicho— estratificaciones raciales e identidades 
étnicas insoslayables que impiden que esto ocurra. Las relaciones inter- 
étnicas se ven así trastocadas y condicionadas debido a la expectativa 
hegemónica de asimilación y la resistencia de las personas a la licuación 
étnica. Si bien en este apartado hemos utilizado la imagen del desplazamiento 
humano para evidenciar situaciones transnacionales, estas también se 
reproducen dentro de los confines de un estado-nación. Especialmente en el 


Sur Global, los procesos que emergieron del colonialismo han creado 
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situaciones de conflicto étnico que afectan la cotidianidad de las personas. 
Alcanzar un mayor grado de inclusividad en una sociedad cada día más 
fragmentada pareciera tan costoso como escapar del castigo de Poseidón. Sin 
embargo, los capítulos de este libro buscan ofrecer pistas para ello, 


analizando las particularidades de las personas en casos concretos. 


Lo cultural en la era mainstream 


El último eje por el cual transitan las contribuciones de este libro hace 
referencia al ámbito cultural y la concepción propia de las personas como 
integrantes plenas de sus respectivas sociedades. Determinadas 
problemáticas —como la construcción del «yo», la espiritualidad o las 
relaciones interculturales— que están presentes en otros ámbitos y lugares 
bajo diferentes formas también se intersectan con lo cultural. Por este motivo, 
cada capítulo busca informar y fomentar una mirada más equitativa de los 
fenómenos que emergen en nuestra contemporaneidad basándonos en la 


proyección en distintas disciplinas del saber. 


Comencemos por afirmar que la capacidad de adquirir conocimiento a 
través del contenido mediático forma parte de la cotidianidad de las 
sociedades contemporáneas. Mediante la adaptación temática de los 
formatos televisivos  —incluyéndose las grandes producciones 
cinematográficas— somos capaces de acceder a múltiples facetas que 
constituyen nuestra realidad con tan solo mirar nuestras pantallas. Las cuales, 


a su vez, se aplican a otras tipologías de formatos mediáticos. 


La consecuencia de esta masificación del contenido cultural —a través de 
los medios de comunicación— ha aumentado exponencialmente su influencia 
desde el siglo XX. Por ejemplo, figuras como Loki, Odín y Thor han dejado de 
ser «dioses olvidados» de una «mitología perdida», para convertirse en 
personajes (re)conocidos y familiares que evidencian el potencial del 


contenido actual. Desde esta perspectiva consideramos que la capacidad de 
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la industria de contenido mediático de transmitir conocimientos específicos 
—por medio de las emociones y la cercanía con sus espectadores— facilita la 
educación o modula la percepción social en los distintos ámbitos implicados. 
Estos elementos acabarán influyendo positiva o negativamente en las 
personas, generando nuevas formas de adquirir una percepción de 
determinadas áreas de nuestra realidad actual y evidenciando oportunidades 


de efecto dominó creado por la industria de contenidos. 


Gracias a la capacidad de transmitir imágenes y símbolos en sus creaciones, 
los países fuera de sus fronteras han podido aprender aspectos que 
constituyen sus respectivas identidades, las cuales se han integrado a nuestro 
imaginario colectivo e individual. Independientemente de si somos 
consumidores o no, somos capaces de reconocer aspectos singulares de 
cultura foráneas con la capacidad de generar diversas percepciones como 
consecuencia del imaginario creado por medio del contenido. De forma 
voluntaria o de modo casual, los aspectos y características que singularizan 
otras identidades han calado en las vidas de personas y comunidades fuera 
de sus países de origen. Debido a esto, han creado un marco de referencia en 
la influencia que ejercen las imágenes del contenido en la presencia de una 
comunidad nacional a escala global. Como consecuencia del consumo y el 
auge de los Mass Media que modulan nuevas identidades culturales a partir 
del contacto con el «otro(s)», han surgido distintas situaciones. Entre ellas, 
podemos destacar la universalización de estereotipos, la motivación por 
visitar el país o incluso la influencia que se ejerce en determinadas elecciones 
vitales tales como carreras profesionales, enseñanzas universitarias, 


mecánicas de trabajo, espiritualidad e incluso estilos de vida. 


Esta «nueva cultura» unificadora es también uno de los debates que 
actualmente enfrentamos al indagar en el contexto de esta tercera década del 
siglo XXI. Identificamos un momento histórico en el que pareciera ser 
nuestro destino dirigirnos a la consolidación de un escenario global al margen 


de nuestras respectivas nacionalidades. Aspectos conceptuales como el de 
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«aldea global» (McLuhan, 2001 [1964], 2005 [1962], 2018 [1985]) — 
anteriormente mencionado— son algunos de los ejemplos para referirse a 


esta tendencia homogénea de concebir la cultura y los estilos de vida. 


Las actuales propuestas posmodernas buscan generar una mentalidad 
global para consolidar una identidad planetaria plena compuesta de 
múltiples facetas que, mayoritariamente, se ve reflejada en imágenes. Las 
imágenes son símbolos inmateriales que caracterizan una sociedad, las cuales 
normalmente se transmiten de generación en generación por los habitantes 
que la componen. De este modo, crean una identidad colectiva que ayuda a 
personas y comunidades a sentirse parte de un conjunto e integrarse en un 
todo. La generación denominada «posmilenial» o Zillennials pareciera 
encarnar perfectamente esta situación al ser también conocida como digital 


natives [nativos digitales] (Turner, 2015). 


En contraposición a generaciones anteriores, la inmediatez y los estímulos 
que recibe esta generación hace que se adapte al cambio y a la variación, en 
una lucha constante por realzar aspectos identitarios propios. El objetivo 
dentro de los nuevos márgenes de las sociedades posmodernas se caracteriza 
por acciones de desechar y adquirir, convirtiendo la vida de las personas en 
una vorágine de consumo en búsqueda de su autorrealización personal. Ya 
decía Zygmunt Bauman (2001) que la fluidez de la sociedad hace que nos 
desplacemos hacía una «modernidad líquida», la cual se caracteriza por el 
cambio y la fluidez. En este estadio, las personas tratan de convertirse en 
seres únicos —pero imitativos—, diferentes —pero aceptados— y especiales — 
pero homogeneizados— con el fin de encontrar su lugar en la sociedad. Por 
este motivo, no es de extrañar que en esta constante búsqueda del ser nos 
adentramos en el «otro» para importar sus diferencias con las que enaltecer 
nuestro narcisismo intrínseco. Esto es posible gracias a la capacidad de 
intercomunicarse mediante las nuevas redes de información, las cuales han 
evolucionado y adaptado los patrones de inmediatez de nuestros tiempos 


presentes. 
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A pesar de esta dicotomía entre lo nuevo y lo único, la necesidad esencial 
de los seres humanos en este período histórico hace referencia al 
(re)conocimiento. Entendemos como «(re)conocimiento» a la capacidad de 
las personas de identificar patrones o estímulos que les son familiares y 
cercanos, los cuales les garantizan un cierto grado de seguridad y confort. 
Esto se expresa dentro del consumismo a través de las marcas, identificando 
y catalogando sus productos en función de un consenso universal. Su 
identificación parte de una imagen, un símbolo, un acrónimo, un texto o 
aspecto breve que evoca un sentimiento en la persona con el que se sueña 
alcanzar la felicidad. Sin embargo, esta tendencia no se localiza dentro de un 
espacio delimitado a escala planetaria, sino que se ha convertido en una 


realidad dentro de nuestro escenario global. 


Así, las grandes corporaciones —tales como Coca-Cola, Zara, Sony, entre 
otras marcas y fabricantes— se convierten en determinadoras de moda, ideas 
y perspectivas en la era del consumo. La ciudadanía de cualquier parte del 
planeta es capaz de distinguirlas y atribuirlas como parte de su ser y su 
identidad creando un ideal unificador que sirve como puente entre las 
distintas naciones. Puede que una persona asiática y una latinoamericana 
tengan tradiciones e historias completamente distintas y sus creencias 
puedan ser completamente contradictorias. No obstante, observamos que a 
pesar de ello, tienden a comer en las grandes cadenas de fast-food como 
McDonalds mientras juegan a videojuegos en el último modelo de Apple y 


comentan el último episodio de Games of Thrones con sus amistades. 


Al respecto, el académico Jay McDaniel (2000) —quien ha estudiado la 


cuestión del consumismo— afirma: 


Por consumismo entiendo dos cosas a la vez: (1) un estilo de vida de 
consumo excesivo, que practica aproximadamente una quinta parte de la 
población mundial y que conduce a una gran degradación del medio 
ambiente y a la desintegración de las comunidades; y (2) un conjunto de 
actitudes y valores, predicados las veinticuatro horas al día, que refuerzan 
este estilo de vida. [...] Desgraciadamente, en nuestra época, esta religión 
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influye en todos los seres humanos del planeta. La gente de todo el mundo 
puede reconocer el logotipo de las zapatillas Nike, aunque —nosotros— 
olvidemos los nombres de nuestros vecinos (p. 13). 

La cultura mainstream y los medios masivos están promoviendo la unión 
entre los ciudadanos del mundo al crear nuevas identidades compartidas y — 
al mismo tiempo— contribuyendo al aumento de un mercado global de 
productos homogéneos. Delante de estos rasgos aparentemente cotidianos, 
¿Podemos decir que estamos transformándonos en una única cultura 
identitaria independientemente de nuestro origen? ¿Es este factor positivo 
para el tradicional concepto de cultura? Este debate entre la transformación 
de la cultura en una «cultura de masas» ya fue profetizado por Umberto Eco 
—en su obra Apocalípticos e integrados (1965)- donde se nos muestra 
claramente a los defensores y detractores de esta nueva forma de entender la 


cultura y los cambios que se están produciendo. 


En lugar de centrarnos en lo que podría haber sido, debemos aceptar 
nuestra actual realidad y tratar de aprovecharla al máximo. Los artefactos 
culturales como las series, películas, videojuegos, entre otros, pueden 
utilizarse como herramientas para adquirir conocimiento de manera amena 
y lúdica. La creciente demanda de contenido de entretenimiento nos permite 
acercarnos al conocimiento de una manera divertida, lo que nos permite 
«gamificar» ciertas áreas del saber. Ya sea para (re)conocer otras culturas o 
para transformar los nuestros valores, la cultura «mainstream(ing)» — 
haciendo referencia al formato rápido, consumible y en directo— nos ofrece 


una nueva oportunidad para democratizar y expandir el conocimiento. 


Desde esta perspectiva, lxs autorxs de la presente obra utilizan los 
materiales que nos ofrece esta «nueva» cultura de masas con el fin de abordar 
temáticas complejas que afectan a las personas a nivel global. Concretamente, 
en este volumen nos acercamos a esos artefactos culturales de la mano del 


contenido animado y los fenómenos artísticos con los que indagaremos en 
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«activos» del branding que redefinen el modo en que percibimos e 


interiorizamos la «otredad». 


¿Más allá del choque de las civilizaciones? 


Los cuatro ejes de este libro no necesariamente se agotan en cada trabajo 
ni pretenden dar por cerrada y concluida las conversaciones que abren. Al 
contrario, son un punto de partida para comprender las realidades que 
atravesamos cotidianamente, compartiendo saberes, intuiciones e 


investigaciones en su interseccionalidad. 


En el año 1993, el erudito Samuel Phillip Huntington escribió un artículo 
titulado «The Clash of Civilizations?» [¿el choque de las civilizaciones?], el 
cual luego expandió en un libro publicado en 1996. En esos trabajos acuñó 
este concepto para describir su teoría sobre las relaciones internacionales de 


la siguiente manera: 


Mi hipótesis es que la fuente fundamental de conflicto en este nuevo 
mundo no será principalmente ideológica ni principalmente económica. 
Las grandes divisiones entre la humanidad y la fuente dominante de 
conflicto serán culturales. Los Estados-nación seguirán siendo los actores 
más poderosos en los asuntos mundiales, pero los principales conflictos 
de la política global se producirán entre naciones y grupos de 
civilizaciones diferentes. El choque de civilizaciones dominará la política 
mundial. Las fallas entre civilizaciones serán las líneas de batalla del 
futuro (Huntington, 1993: 22). 

En la teoría de Huntington lo que prima es el conflicto. Más allá de los 
prejuicios raciales y culturales que el autor sostiene —los cuales son 
cuestionables y debatibles—, pareciera ser que el único modo de 
relacionamiento que visiona en cuanto a la humanidad es a través de la lucha, 
la competencia y la confrontación. En su teoría, uno de los elementos 


esenciales de ese conflicto es la cultura. 


El contacto entre naciones —y la búsqueda de afianzar sus respectivos 


intereses— hace inevitable pensar que puede desembocar en conflicto. Si bien 
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la globalización puede generar disparidades entre naciones debido a la 
competencia por intereses, esta también puede ofrecer nuevas oportunidades 
culturales, económicas, sociales y tecnológicas a nivel mundial. Sin embargo, 
el etnocentrismo sigue siendo un problema en esta nueva globalización. 
Según el catedrático Tom Palmer (2006), la globalización ofrece ganancias 
económicas a nivel mundial, pero estos beneficios deben ser considerados 


junto con los problemas del etnocentrismo: 


La globalización está haciendo posible una cultura de prosperidad y 
libertad para los dalit y mayas, que pueden disfrutar de la riqueza y la 
libertad sin dejar de ser quienes son. De la misma forma en que la cultura 
no debe ser identificada con el aislamiento y el estancamiento, tampoco 
debe identificarse con la pobreza (p. 28). 

Hemos hablado anteriormente sobre las situaciones presentadas tanto por 
la globalización como por los aspectos culturales e interculturales. Encontrar 
el equilibrio entre la economía y la cultura es un desafío importante, ya que 
debemos valorar el producto sin perder el valor simbólico de la cultura. La 
cultura juega un papel importante en la economía global y es importante 
considerarla en las decisiones económicas. Es responsabilidad de las políticas 
públicas respetar el valor cultural de los productos. Por lo tanto, aquí es 
donde se entrecruzan la geopolítica con las políticas gubernamentales y la 
«circulación de bienes e información» (Appadurai, 1990). La globalización ha 
aumentado el intercambio de bienes y servicios culturales entre diferentes 
países y regiones, pero también ha aumentado la competencia entre ellos. Los 
productos culturales deben ser integrados en las redes de intercambio de 
consumo de manera justa y equitativa, lo cual debe incluir medidas como la 
protección de la propiedad intelectual, la promoción de la diversidad cultural 


y la inversión en el desarrollo de la industria cultural. 


De esta manera, es necesario evitar ver la «nueva cultura» como algo 
negativo y abrazar las transformaciones que están ocurriendo en el mundo de 
la cultura, la tecnología, las ciencias y las relaciones internacionales. 


Cualquier manifestación humana debe ser considerada como producción 
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cultural valiosa, ya que tiene un gran impacto en el capital simbólico de las 
personas (Bourdieu, 1983) y de la sociedad en general. Una postura que 
promueve la «otredad» y la separación de las personas por su origen étnico 
no ayuda a la prosperidad de las civilizaciones, sino que les sumerge en una 
mentalidad de «pequeñas islas» que va en contra de la expectativa de la 
globalización actual. Por lo tanto, es importante fomentar la diversidad 


cultural y no verla como algo negativo. 


En este sentido, es importante encontrar un equilibrio entre la 
«inmutabilidad tradicional» y la «homogeneidad fluctuante» —para poder 
avanzar en el terreno cultural— al mismo tiempo que se crea una 
comprensión global de lo identitario con una filosofía que integre a cada 
persona y respete las tradiciones de todos los pueblos del mundo. Al lograr 
esta utopía, podríamos acabar con problemas como la xenofobia, el racismo, 
el sexismo, el fascismo corporal entre otros. Esto también daría a las 
sociedades más desfavorecidas la oportunidad de integrarse en un nuevo 
concepto de pluralidad democrática global, avanzando y respetando sus 
tradiciones al tiempo que se benefician de las oportunidades que se les 
presenten. Para ello, es necesario decolonizar las actuales filosofías 
imperantes en las relaciones internacionales del Sistema-Mundo moderno 


capitalista. 


Por otro lado, la comunicación es un proceso fundamental en la vida 
humana que se ha convertido en una herramienta esencial para el desarrollo 
y la evolución de las sociedades. El intercambio de información e ideas es el 
fundamento de la comunicación, dado que su resultado puede ser tanto la 
concreción de nuevas perspectivas como el reforzamiento de prejuicios. La 
humanidad ha sentido una necesidad constante de mejorar sus formas de 
comunicación y, durante dicha búsqueda, ha llevado a la creación de 
instrumentos cada vez más poderosos y veloces. Sin embargo, esto también 
ha generado nuevas barreras en la interacción, el diálogo y la resolución 


pacífica de los conflictos. Una mirada retrospectiva permite apreciar cómo la 
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humanidad ha evolucionado sus formas de comunicación a lo largo de la 
historia, desde los rudimentarios métodos de escritura jeroglífica, pasando 
por la invención del alfabeto y del papel, hasta la llegada de la imprenta, el 
teléfono, el cine, la radio, la televisión y la «internet de todas las cosas». Todos 
estos instrumentos han sido un avance en las formas de comunicación de la 
humanidad y, prácticamente todos, han sido posibles gracias a la tecnología. 
La evolución de la tecnología ha determinado el avance de la humanidad y ha 


sido clave en el desarrollo de nuevas formas de comunicación. 


En el presente, las sociedades se caracterizan por la constante lucha contra 
lo que se considera como «otredad». La búsqueda de individualidad y 
originalidad lleva a la negación y rechazo de conductas que no encajan con 
los estándares hegemónicamente impuestos sobre cada persona. Desde una 
perspectiva antropológica, el ser humano es un animal social que necesita del 
contacto con otros integrantes de su especie. Sin embargo, al negar la 
«otredad» se suelen legitimar grupos homogéneos que comparten las mismas 
ideas y valores. Nuestra identidad no es más que el reflejo en la propia 
percepción de la «otredad» y, por lo tanto, no puede existir un «yo» sin un 


«ellxs». 


En la actualidad, vivimos en un mundo donde la negación de lo diferente 
es la base de una filosofía de vida que parece haber adoptado la actitud de 
rechazar lo opuesto. Debido a esto, la movilidad humana se juzga como una 
amenaza que se tiende a polarizar en grupos homogéneos. Esto se ha 
convertido en un juego de poder en el que se busca constantemente imponer 
una perspectiva sobre los otros pueblos a pesar de que las poblaciones 
nacionales se benefician de la fuerza de trabajo provista por las personas 


in/migrantes. 


En resumen, la intersección de los ejes de este libro puede dejarnos quizás 
más interrogantes que respuestas. Delante de este voraz laberinto que 


compone nuestras sociedades nos adentramos en los confines del espacio y el 
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tiempo para encontrar puentes a los quehaceres de la vida «moderna». 
Huyendo de las garras del minotauro, la humanidad trata de crear un futuro 
próspero para las siguientes generaciones. No obstante, esa tarea está signada 
por desafíos y complejidades. En medio de eso, la pregunta sobre si estas 
situaciones son «viejos dilemas» o representan «nuevos» se ve matizada por 
la necesidad de encontrar terrenos comunes de diálogo, colaboración y 
trabajo mancomunado. Al presentarles esta obra, anhelamos que sea el hilo 
dorado que sirva de guía por el laberinto, un laberinto que crece y se ramifica 
a través de nuestros tiempos, pero al final podrá ser sorteado. Cada autor/a 


de este libro ha buscado contribuir un poco más a esta tarea. 


Desovillando el hilo de Ariadna 


La presente obra es el primer volumen de la colección anual de insumos 
producidos por lxs integrantes del «Núcleo GIDMS»  —Grupo 
Interdisciplinario e Interreligioso sobre Decolonialidad, Migración y 
Sexualidad— del Institute Sophia en Saint Louis, Missouri, EE.UU. Este 
grupo de investigación está formado por investigadorxs de distintas 
disciplinas académicas. Nuestro objetivo es abordar las circunstancias 
presentes y los retos complejos que plantea el futuro desde nuestros intereses 


académicos y en diálogo interdisciplinario entre y con cada integrante del 


grupo. 


En este volumen, lxs investigadores se reúnen en este proyecto a fin de 
brindar un análisis plural y sólido que nos ayude a comprender con otra 
mirada aquellos nuevos dilemas que se manifiestan en este laberinto de 
«realidades presentes». Cada capítulo es fruto de la investigación y expertise 
de cada participante del Núcleo GIDMS. Con el objetivo de trazar un «hilo» 
argumentativo al conjunto expuesto, la obra está estructurada mediante los 
nexos conductores con los que se indaga en el estudio. A fin de facilitar la 
identificación y lectura del presente volumen, a continuación introducimos 


los diferentes capítulos y sus respectivxs autorxs. 


33 


En este sentido, la primera parte de la obra —compuesta por los 
capítulos 1 al 4— plantea diferentes temáticas mediante el vínculo entre la 


espiritualidad y la etnicidad. 


En el capítulo 1 —titulado «Este género que (¿no?) soy yo— escrito por 
Nilta Dias y Hugo Córdova Quero, se realiza una aproximación a la 
realidad de las mujeres in/migrantes en Japón. A partir del caso específico de 
las mujeres de origen brasileño, lxs autores desarrollan una radiografía de los 
retos y las problemáticas que sufren al «ser y no ser» integrantes de una 


«nación». 


Mercy Aguilar Contreras ha escrito el capítulo 2 —«Epistemología del 
armario corporal»— en el cual se adentra en el seno de las teologías queer 
para rastrear la importancia de los cuerpxs en el devenir religioso. Partiendo 
del cuerpo queer de Jesús, la reflexión teológica contribuye a la recuperación 
de los principios fundamentales de la experiencia humana y replantea las 


bases filosófico-espirituales de «lo carnal» y «lo corporal». 


En «Tránsitos, desvíos y dislocaciones» —capítulo 3— Anderson Fabián 
Santos Meza nos guía hacia Urano para buscar respuestas acerca de la 
concepción de la utopía queer. En este «no lugar», se replantean debates 
teórico-teológicas con los cuales transitar hacía la disidencia del sistema 
sexo-genérico establecido y encontrar un escape inter-dimensional para 


avenir el «aquí» con la mentalidad del «allí». 


En el capítulo 4 — llamado «Salud y Espiritualidad»— Jorge Weishein 
busca analizar la relación entre salud y enfermedad en el cristianismo a través 
de una perspectiva hermenéutica. Partiendo de esta metodología, se discuten 
las concepciones tradicionales relacionadas con la enfermedad como el 
«pecado» o el castigo y se plantea la necesidad de generar nuevos cánones 
hermenéuticos para estudiar y teologizar sobre la salud desde una perspectiva 


holística y liberadora. 
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En la segunda parte —integrada por los capítulos 5 al 7— se utiliza la 
industria de contenidos como «agente» para acercar distintas facetas de la 


realidad a través de formatos transculturales. 


El capítulo 5 —escrito por Cristian Mor e intitulado «Chunibyo: una 
alteración transitoria»— analiza el impacto psicológico del Chunibyo 
[síndrome del estudiante de octavo grado] en la construcción de la identidad 
adolescente en Japón. Mediante estudios sobre la formación del «yo» en la 
posmodernidad e investigaciones en psicología cognitiva, se determinan las 
causas y posibles consecuencias de esta afección nacida de la industria de 
contenidos. Como vehículo de aportación de ejemplos, se utiliza la serie de 
animación japonesa Chubyo Gekihatsu Boy [el arrebato de los jóvenes 


soñadores] para mostrar patrones recurrentes de tal afectación. 


En el capítulo 6 —«Más allá de las fronteras»— Saúl Serna Segura nos 
acerca el fenómeno del Hallyu [ola coreana] y su impacto en la sociedad 
mexicana. Este fenómeno proveniente de la cultura popular surcoreana 
replantea las bases establecidas sobre la inducción y percepción de 
determinados aspectos simbólicos a escala global. La presencia de la ola 
coreana en México ha mostrado un fenómeno inverso al Occidentalismo en 


el que Oriente está permeando la industria del entretenimiento mundial. 


Para finalizar esta obra, Hugo Córdova Quero en el capítulo 7 —que ha 
llamado «¿Creen lxs cyborgs en diosxs electrónicxs?»— nos aproxima a 
«nuevas» cuestiones de nuestra realidad nacida de la posmodernidad. A 
partir del análisis interdisciplinario del anime 009 Re:Cyborg de Kenji 
Kamiyama, se rastrea la importancia de implicar los estudios religiosos para 
dar respuesta a aspectos de la vida cotidiana en torno a la comprensión de los 
fenómenos religiosos y la tecnología. Al mismo tiempo, aborda la «hipótesis 
de la secularización» mostrando que —contrariamente a los supuestos de la 
sociología clásica— lo religioso no está ausente de las producciones culturales 


de sociedades tecnologizadas. 
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Gracias a la aportación de lsx diferentes autorxs, podemos llegar a 
comprender aspectos e implicaciones que nos ayudan a entender unos 
«presentes» todavía por explorar. Haciendo uso de la interdisciplinariedad y 
la transculturalidad de aspectos cotidianos, los capítulos nos proporcionan 
herramientas para avanzar y vislumbrar un realidad en la que la «otredad» 
converge en nuestra vida cotidiana mediante el trasvase de conocimiento. Por 
ello, anhelamos que los análisis del presente volumen ayuden a generar una 
mayor aproximación de un futuro en el que «todxs» podamos formar parte y 


crear —entre todxs— un mundo mejor. 


Acerca del lenguaje inclusivo 


Antes de comenzar, queremos aclarar un aspecto importante sobre el uso 
del lenguaje en los diferentes capítulos de esta obra. El uso del lenguaje 
inclusivo no es una tendencia ni una imposición, sino una herramienta para 
contribuir al entendimiento y respeto de todas las personas. Por lo tanto, 
editores y autores han elegido utilizar un lenguaje inclusivo mediante la 
sustitución del género femenino o masculino por la letra «x» para facilitar la 
identificación del público lector con la temática tratada y brindarles la 
oportunidad de leer el lenguaje inclusivo de la manera que se sientan más 


cómodas. 


Por otro lado, se ha dado prioridad al uso del idioma original de los 
aspectos culturales y etimológicos. Debido a esto, se han transcrito al alfabeto 
romanizado los vocablos en lenguas diferentes al castellano a fin de facilitar 
su lectura y comprensión. Al mismo tiempo, ofrecemos una traducción de los 
conceptos basándonos en la interpretación literal dentro del ámbito de 


estudio en el cual se enmarca el contexto argumental. 
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Resumen 


Desde la reforma de la Ley de Inmigración en 1990, Japón ha visto 
aumentar el número de emigrantes procedentes de diferentes culturas debido 
a las ventajas de obtener un visado de trabajo. Los estudios sobre migración 
se centran principalmente en las experiencias de los varones, por lo que la 
situación de las mujeres rara vez es objeto de investigación. Este capítulo 
contribuye a ese subcampo explorando las experiencias de las mujeres 
in/migrantes brasileñas y sus dificultades y agencia en Japón. Un aspecto 
central es la situación a la que se enfrentan estas mujeres en el entorno laboral. 
Destacamos la resiliencia y la agencia desplegadas por las mujeres 
in/migrantes brasileñas para hacer frente a los desafíos de la experiencia 
migratoria. 


Palabras clave: Mujeres brasileñas, Movimiento Dekassegui, Japón, 
Migración transnacional. 


Resumo 


Desde a reforma da lei de imigracáo em 1990, o Japáo tem visto um 
incremento de migrantes vindos de diferentes culturas devido aos benefícios 
da obtencáo de um visto de trabalho. Os estudos de migracáo concentram-se 
principalmente nas experiéncias dos homens; assim, as situacóes das 
mulheres raramente se tornam o foco da pesquisa. Este capítulo contribui 
para esse subcampo ao explorar as experiéncias das mulheres brasileiras 
imigradas e suas dificuldades e agenciamento no Japáo. Um dos aspectos 
focalizados é a situacáo que essas mulheres enfrentam no ambiente de 
trabalho. Destacamos a resiliéncia e a agéncia empregada pelas mulheres 
imigrantes brasileiras para aceitar os desafios da experiéncia migratória. 


Palavras-chave: Mulheres brasileiras, movimento Dekassegui, Japáo, 
Migracáo Transnacional. 


Abstract 


Since the Immigration law reform in 1990, Japan has seen an increment 
of migrants coming from different cultures due to the benefits of obtaining a 
working visa. Migration studies mainly focus on men's experiences; thus, the 
situations of women rarely become the focus of research. This chapter 
contributes to that subfield by exploring the experiences of Brazilian 
im/migrant women and their hardships and agency in Japan. One focus 
aspect is the situation these women face in the working environment. We 
highlight the resilience and agency deployed by Brazilian immigrant women 
to ace the challenges of the migratory experience. 


Keywords: Brazilian women, Dekassegui movement, Japan, Transnational 
migration. 


Capítulo 1 


Este género que (¿no?) soy yo 


Las complejidades de los desafíos y la agencia 


de las mujeres brasileñas in/migrantes en Japón 


Nilta Dias y Hugo Córdova Quero 


—— 


Las preocupaciones económicas son más importantes para la 
emigración masculina, pero no para la femenina. Las políticas de 
emigración de las mujeres están "impulsadas por los valores", 
mientras que las de los varones están impulsadas por la economía. 


Nana Oishi 


Introducción 


Los encuentros entre in/migrantes e integrantes de la sociedad de acogida 
toman muchos giros. Algunos de esos encuentros están llenos de tensión, 
mientras que otros pueden ser incluso liberadores. El resultado nunca es el 
mismo. La misma sociedad de acogida que considera a las personas 
migrantes como «extranjeras» se convierte en un «mundo extraño» para 
quienes han migrado. Esos encuentros «extranjeros» están marcados la 
mayoría de las veces por la lengua y la cultura (Córdova Quero, 2009). A 
partir de la década de 1990, esos encuentros se fueron complejizando a raíz 


de la expansión de la actual globalización. 


En su libro Globalization and its Discontents [La globalización y sus 
descontentos], Saskia Sassen (1998) analiza las múltiples capas de la 
problemática de trabajadores in/migrantes y su situación. Una de las 
principales tesis de su obra es que las migraciones no son solo el resultado de 


la decisión de una persona o una comunidad en particular de trasladarse, sino 
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también el resultado de acciones planificadas desde fuera de ellas. En otras 
palabras, cuando las personas y las comunidades se trasladan a otro contexto, 
país o región, responden a una necesidad cuyo origen reside en otro lugar, 
pero que también está relacionada con una condición ya existente en su 
entorno. Esto es muy novedoso para la concepción tradicional de la migración, 
es decir, que las migraciones son meramente el resultado del hambre y la 
pobreza. Sin embargo, Sassen —sin negar que las personas pobres migran— 
afirma que la situación no es una descripción tan simple. Para ella, debe darse 
un conjunto completo y complejo de condiciones para que las personas y las 


comunidades puedan desplazarse. 


En primer lugar, Sassen señala que las personas se desplazan por 
diferentes motivos —más que por razones económicas— aunque las 
necesidades financieras siguen siendo una fuerte motivación para la 
movilización. No obstante, las personas también se desplazan por motivos 


familiares, de salud o incluso educativos. 


En segundo lugar, no todos los espacios son elegibles como destino. 
Tienen que aparecer características específicas para ser un escenario receptor 
de in/migrantes. Para Sassen, las antiguas metrópolis de los regímenes 
coloniales y los países con recientes economías en auge —como Japón— son 
espacios con condiciones ideales para la recepción de in/migrantes. Eso no 
significa que la recepción de esxs in/migrantes sea cálida, ya que la hostilidad 
es la reacción típica que reciben a su llegada. Estas características necesarias 
para ser un polo de atracción de in/migrantes están relacionadas con 


cuestiones económicas y situaciones políticas. 


Para Sassen, países como los Estados Unidos de Norteamérica —en 
adelante citados como «EE.UU.»— y Japón siempre atraerán in/migrantes 
debido a la forma en que esos países organizan su economía y a sus grandes 
inversiones para mantener a lxs in/migrantes lejos de sus fronteras. Aquí 


empezamos a ver cómo las migraciones forman parte de una red de 
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circunstancias que hacen posible que una persona o una comunidad emigren. 
Dentro de esa red de circunstancias, lxs in/migrantes pasan su vida luchando 
por sus sueños y buscando realizar sus objetivos. Muchas veces, el proceso es 
complejo y está plagado de vicisitudes. Muchas personas muestran resiliencia 
y agencia para afrontar las exigencias del contexto de inserción en el país de 
acogida. Lo que subyace en sus experiencias migratorias es el acuerdo entre 
los estudiosos acerca de que la mano de obra aportada por lxs in/migrantes 
se ha vuelto estructuralmente indispensable para el mercado laboral del 
Norte Global; tal y como ocurre en el caso de Japón (Shimada, 1994; Kajita, 
1994; Komai, 1995; Mori, 1995; Tsuda, 1999; Okubo, 2005; Kajita et al., 
2006; Asao, 2011; Miyamoto y Lin, 2012; Miyamoto, 2016; Jones y Seitani, 


2019; Zhang, 2020). 


En este capítulo, nuestro objetivo es doble. Por un lado, exploramos la vida 
de las mujeres brasileñas que han emigrado a Japón como parte de un flujo 
migratorio que proporciona una fuerza de trabajo durante más de treinta 
años. Por otro lado, analizamos y destacamos las dinámicas de poder y 
negociación que surgen al vivir en una tierra extranjera. Para ello, trazamos 
la historia del movimiento migratorio de Brasil a Japón para luego 
adentrarnos en las situaciones cotidianas a las que se enfrentan estas mujeres 


en su vida ordinarias. 


Erase una vez... 


La historia de las mujeres brasileñas que emigran a Japón conlleva 
múltiples ejemplos, por lo que resulta imposible generalizar un patrón único 
de narración. Eso ha motivado a la directora brasileña Tizuka Yamasaki a 
narrar maravillosamente la historia de cuatro generaciones de mujeres de 
ascendencia japonesa, quienes se enfrentan a la decisión y las dificultades de 


emigrar por diferentes motivos. Lo hizo a través de dos películas. 
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La primera película llamada Gaijin: Os Caminhos da Liberdade [Gaijin: 
Caminos de libertad] (1979) relata la historia de Titoe Kobayashi, una 
japonesa de 16 años que emigró para trabajar en las plantaciones de café de 
Sáo Paulo en 1908 a bordo del legendario barco Kasato Maru. Esa nave fue la 
primera en transportar un contingente de 781 trabajadores japoneses que 
llegó a las costas del puerto de Santos, en Brasil. Titoe se había casado 
recientemente con Yamada, mejor amigo y compañero de guerra de su 
hermano. Los dos amigos concertaron el matrimonio debido a la favorable 
acogida de las familias de emigrantes japoneses en las plantaciones de Brasil. 
Durante su estancia en Brasil, Titoe y los demás emigrantes se enfrentaron a 
las dificultades de la vida bajo la firme tutela de los propietarios de las 
plantaciones. Estos terratenientes habían encontrado recientemente una 
fuente de mano de obra barata en los emigrantes justo después de la 
liberación y la libertad de los antiguos esclavos africanos. Tonho, el contable 
de la plantación, estaba enamorado de Titoe, sobre todo tras la muerte del 


marido de esta a causa de una epidemia. 


Sin embargo, Titoe tiene que cuidar de Shinobu —su hija pequeña— y 
decide escapar de la plantación junto con un grupo de otrxs in/migrantes 
japoneses. Los cazadores del dueño de la plantación buscan al grupo, que 
viaja a pie por el campo. Los cazadores —quienes montan a caballo— no 
tardan en alcanzar al grupo, que se esconde en un bosque cercano en mitad 
de la noche. Cuando Tonho descubre el escondite de Titoe y su hija y ve su 
determinación de abandonar las penurias de la plantación, las protege. 
Prende fuego a los campos, una excusa razonable para declarar a la mujer y a 
su hija como «muertas». Eso permite a Titoe y Shinobu continuar su viaje a 
la gran ciudad. Los dos, Titoe y Tonho, tardarán algunos años en volver a 
verse. Al encontrarse por casualidad, se ponen al día brevemente sobre sus 


vidas, que han cambiado desde los episodios de la plantación. 


La trama de la historia continúa en la segunda película, cuyo título es 


Gaijin 2: Ama-me Como Sou [Gaijin 2: ámame como soy] (2005). En la 
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historia, somos testigos de la vida de cuatro generaciones de mujeres que 
regresan a Japón y de los peligros de ser un gaijin [extranjero] en la patria 
étnica. En esta película, avanzamos en el tiempo junto con la protagonista, 
Titoe. Su hija —Shinobu— se ha casado y también tiene una hija —María—. 
Seguimos el romance, el compromiso y el matrimonio de María con un 
brasileño sin ascendencia japonesa llamado Gabriel durante la primera parte 
de la película. Es un joven rico y guapo, heredero de la fortuna de una familia 
de gauchos, que posee grandes extensiones de tierra. Su matrimonio hace que 
María pase de un modesto estatus de clase media a la clase alta. Su familia es 
feliz, sobre todo si se recuerda que Titoe comenzó como una mujer 
in/migrante que se enfrentaba a las penurias del nefasto sistema de 
plantaciones a principios de siglo XX. Sin embargo, todo su mundo se 
tambalea muy pronto. Debido a las malas decisiones empresariales de 
Gabriel, cuando la crisis económica golpeó a Brasil a finales de la década de 
1980. Fruto del desastroso Plan Collor —llevado a cabo por el presidente 
Fernando Collor de Mello— lo perdieron todo. María, Gabriel y sus hijxs 
tienen que mudarse para compartir la casa con Shinobu. Esta última ya está 


cuidando de Titoe, su madre, que ya tiene noventa años. 


Las cuatro generaciones viven en la misma casa, provocando que la crisis 
económica sigue agravándose, lo que hace sus vidas sean casi insoportables. 
Al enterarse de que lxs descendientes de japoneses y sus cónyuges pueden 
entrar legalmente en Japón, Gabriel decide probar suerte trabajando en el 
país. Todas las mujeres se quedan en Brasil, una historia muy extendida entre 
las personas japonesas brasileñas que emigraron a Japón. Sin embargo, poco 
después de que Gabriel llegara a Japón, un gran terremoto sacude la zona de 
Hanshin en 1995. Los grupos de socorristas incluyen a Gabriel entre las 
personas desaparecidas. Lo cierto es que Gabriel ha empezado a trabajar para 
el Yakuza —la mafia japonesa— como medida desesperada ante su falta de 
oportunidades laborales. Sin embargo, permanece «muerto» para su familia 


en Brasil porque se avergilenza de su situación. La falta de apoyo económico 
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lleva a las cuatro generaciones de mujeres a viajar a Japón para encontrar 
trabajo y buscar una vida mejor. Así, se insertan en el flujo de personas 
japonesas brasileñas que se trasladan a Japón como dekassegui [trabajadores 


golondrinal. 


En la segunda parte de la película, Titoe, su hija Shinobu, su nieta María y 
su bisnieta Yoko se enfrentarán a las mismas situaciones que el resto de lxs 
in/migrantes japoneses brasileñxs desde su primera llegada a Japón a 
principios de la década de 1990. El cambio en las condiciones étnicas y 
nacionales aparece retratado de forma bella —y a la vez dolorosa— en la 
escena de las mujeres en un aeropuerto de Japón. Todas se ponen 
automáticamente en la fila de «ciudadanxs». Están charlando alegremente 
en portugués cuando vemos que un funcionario de inmigración se acerca a 
ellas. Un agente de seguridad le sigue. La escena revela la conexión entre las 
mujeres de la familia, quienes parecen contentas de estar por fin en Japón. 
La emoción dura muy poco, ya que el oficial de inmigración les pide sus 
pasaportes. Cuando ve que los pasaportes habían sido emitidos por el 
gobierno brasileño, les ordena inmediatamente que se pongan en la fila de 
«extranjerxs». La cámara muestra el impacto de esa frase en las mujeres, su 
sensación de extrañeza y confusión. «Somos japonesas», dice una de las 
mujeres, mientras el funcionario de inmigración les grita que pasen a la otra 
fila. Yoko —la más joven de las mujeres— se acerca a una Titoe que llora y que 
no ha visto su tierra natal en más de setenta y cuatro años. De forma cariñosa, 
pero vital, le dice a Titoe las palabras exactas que han atravesado miles de 
japoneses brasileñxs a su llegada a un aeropuerto japonés: «Vamos oba 
[abuela]. Tiene razón: en Brasil, éramos japoneses; en Japón, somos 
simplemente brasileños». Titoe abraza a su bisnieta y sigue llorando en su 
hombro. El público puede incluso «sentir» el dolor que esta mujer 
experimenta. Volver a su tierra natal —después de una vida de sacrificio y 


trabajo duro— con su orgullosa familia que representa a cuatro generaciones, 
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para ser rechazada por un trozo de papel —el pasaporte— que las define 


fríamente como simples «otrxs étnicxs». 


Al narrar esta historia en las películas, la directora Yamasaki pone de 
manifiesto cómo las mujeres han desempeñado —y siguen desempeñando— 
un papel esencial en la configuración del rostro de las migraciones. Al mismo 
tiempo, señala la dinámica del transnacionalismo y las regulaciones 
fronterizas. Los tintes dramáticos de la trama no tienen nada que envidiar a 
las realidades de las mujeres brasileñas que emigran a la misma tierra que 
Titoe y su familia. Las historias de migración son siempre historias de género, 
independientemente de que estemos dispuestos a reconocer ese aspecto. En 
el caso de las personas japonesas brasileñas —y de otrxs in/migrantes de todo 
el mundo— se evidencia que hay negociaciones en cuanto a la situación 
económica. Además, también se ponen de manifiesto las dinámicas de poder 
y aspectos de la vida cotidiana en los que las experiencias de género se 
convierten en arenas esenciales. Definen el propio estatus, el acceso a las 
oportunidades y la (re)definición de la división cis-heteropatriarcal del 
trabajo y las expectativas de los roles de género. La migración femenina es un 
subcampo de los estudios migratorios que requiere más atención y análisis, 
principalmente relacionado con las experiencias de las mujeres in/migrantes 


brasileñas. 


Antecedentes teóricos 


Estudios migratorios y étnicos 


Las migraciones constituyen un fenómeno crucial para entender los 
movimientos de personas y la circulación de productos dentro del Sistema- 
Mundo moderno capitalista (Wallerstein, 1989). El desplazamiento de los 
seres humanos también implica formas de relación que suelen ser difíciles, 
principalmente a través de la construcción negativa de lxs Otrxs como 


«criminales», «terroristas», «ilegales» o «inferiores». Eso suele llevar a la 
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explotación (Mora Castañeda y Montenegro, 2009). Esa construcción crea 
estereotipos e identidades colectivas ficticias que hacen invisibles a las 
personas reales. Muchas sociedades refuerzan su autodefinición de 
superioridad sobre los inmigrantes basándose en la generalización del 
racismo derivado del etnocentrismo, a menudo marcado por una fuerte 
influencia del eurocentrismo. Lxs in/migrantes brasileños en Japón no 
escapan a las imposiciones y exigencias de las construcciones raciales 


(Córdova Quero, 2008b). 


La metáfora del «crisol de razas» es central en la ideología asimilacionista. 
Este proceso espera que lxs in/migrantes renuncien a su propia cultura y 
adopten las normas culturales de la sociedad de acogida (Ray, 2006). Sin 
embargo, la asimilación a la sociedad de acogida es imposible en la vida real 
porque la constitución de las identidades de las personas tiene como base 
su(s) cultura(s) de origen. Hacerlo implicaría que lxs in/migrantes borraran 
su identidad y construyeran una nueva —completamente diferente— basada 
en la cultura e idiosincrasia de la sociedad de acogida (Córdova Quero, 
2008b). 


Los términos referidos a la migración son habituales en nuestra vida 
cotidiana. La migración se refiere al desplazamiento de personas, que puede 
ser temporal o permanente, voluntaria o forzada (Arango, 1985; León, 
2005). En este último caso, se habla de exilio, es decir, de refugiarse en otro 
lugar por razones políticas, ideológicas, religiosas, de género, de orientación 
sexual —también conocido como sexilio (Guzmán, 1997)—, o por alta 
capacitación —conocida como «fuga de cerebros» (Boeri y otrxs, 2012)—, 
entre otras. Estos diferentes tipos de desplazamiento se dan a nivel nacional 
o internacional. Diariamente, estos términos nos enfrentan a historias reales 
de personas que abandonan su lugar de origen y a políticas estatales que 


permiten, restringen o niegan la posibilidad de emigrar (Sutcliffe, 1998). 
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Al llegar a su destino, lxs in/migrantes suelen descubrir que están 
«desclasadxs» —también conocida como «movilidad social descendente»— 
al incorporarse a esa nueva sociedad. Experimentan una movilidad social 
descendente por la que, por ejemplo, una persona que ejercía la medicina en 
su país de origen puede acabar realizando trabajos de limpieza en el país de 
acogida. Teóricos como Apichai Shipper (2004a, 2004b, 2008) también 
señalan que los sitios de llegada —al igual que los de origen— están 
estructurados jerárquicamente. Así, lxs nuevxs in/migrantes suelen ocupar — 
salvo que sean profesionales con contrato laboral— los estratos más bajos de 
la pirámide laboral de la sociedad de acogida. También afirma que Japón 
construye esta pirámide laboral basándose no tan solo en la clase, sino 
también en la raza y las formaciones raciales. Al mismo tiempo, la 
nacionalidad es una variable que también condiciona las diferencias entre 
mujeres y varones, es decir, entre mujeres nacionales e inmigrantes y entre 
varones nacionales, inmigrantes y entre ellxs mismos. Así, influye en 
diferentes sectores de los mercados de trabajo en sistemas de incorporación 
diferenciales, los cuales provienen de construcciones raciales y étnicas de 
jerarquías basadas en formaciones raciales locales. Estas, a su vez, 
determinan que algunxs trabajadores puedan acceder —por ejemplo— a 
determinadas redes comunitarias de intercambio de información o recibir 


ciertos beneficios sociales (Liu, 1991: 265; Frable, 1997: 139). 


Otro aspecto que los estudiosos de la migración han empezado a abordar 
es el de los derechos en el contexto de la globalización, que es un elemento 
necesario para analizar las situaciones de lxs trabajadores in/migrantes. Así, 
Alison Brysk (2002) centra su estudio en la relación entre la globalización, 
los derechos humanos y las cuestiones de ciudadanía. Afirma que las 
personas tienen acceso diferenciado —incluyendo el no acceso— a la 
ciudadanía. Por ejemplo, las personas desarraigadas, migrantes, de pueblos 


originarios, mestizas, extranjeras, exiliadas y refugiadas tienen dificultades 
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para conseguir la ciudadanía en el nuevo país —o en la sociedad de acogida—, 


lo que aumenta la «brecha de la ciudadanía». 


Además, Brysk (2002) afirma que la brecha de ciudadanía produce al 
menos tres situaciones: En primer lugar, la globalización contribuye a 
extender esta situación. En algunos lugares, la globalización en el país de 
origen significa perder algunos derechos, como los económicos, políticos o 
laborales. En el último caso, la «flexibilización» del trabajo globalizado ha 
implicado una gran pérdida de derechos de lxs trabajadores que fueron 
fundamentales en el siglo XX. Como contrapartida, en segundo lugar, la 
globalización también produce una situación que se torna común a la mayoría 
de lxs trabajadores migrantes: la violación de sus derechos e —incluso— la 
sustracción de los mismos. Inclusive, en situaciones en donde hay que hacer 
valer los derechos humanos, estos también se violan, como en los campos de 
refugiadxs. Lxs trabajadores migrantes y las personas refugiadas se enfrentan 
a destinos similares. Por último, otra consecuencia del desplazamiento de lxs 
trabajadores migrantes en un mundo globalizado es el fortalecimiento de las 
sociedades de vigilancia. Según Brysk (2002), las diásporas étnicas 
transfronterizas contribuyen a inspirar conflictos y fragmentación. Por lo 
tanto, los países del Norte Global aumentan su vigilancia y profundizan la 
sospecha sobre migrantes y refugiadxs. Eso afecta a la construcción social de 
lxs in/migrantes, que pasan a ser vistxs como «elementos peligrosos» y —en 


consecuencia— legitima la represión policial y los malos tratos contra ellxs. 


En cuanto a la ciudadanía y las consecuencias del desplazamiento, otrxs 
autores también afirman que las identidades resultantes de los múltiples 
procesos migratorios, la globalización y la ciudadanía son negociaciones que 
no siempre hacen justicia a lxs in/migrantes. Es decir, siempre están a 
expensas de un sistema global que no les acoge. Para lxs in/migrantes, esto 
se traduce en la pérdida de su lugar de pertenencia. A muchxs in/migrantes 


les surgen las siguientes preguntas:¿Dónde está el hogar después de la 
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migración? ¿Dónde están las raíces personales, familiares y culturales en 


medio del exilio? ¿A qué sitios se pertenece uno como trabajador inmigrante? 


Takeyuki Tsuda (2008) hace un análisis apasionante cuando se centra en 
las personas japonesas brasileñas en relación con la pregunta «¿dónde está 
la patria?». Descubre que existe una colisión entre la visión ideal —casi 
ilusoria— de la persona emigrante y la realidad a la que se enfrenta cuando 
está en su espacio de trabajo. De repente, la «realidad» se les impone y tan 
solo produce confusión y dolor. Las personas brasileñas que nacen en Japón 
con descendencia japonesa experimentan también dicha discriminación. 
Mientras están en Japón, no se les reconoce su parentesco con el país y siguen 
siendo extranjerxs. No obstante, si viajan a Brasil, también son tratadas como 
extranjeras. Incluso cuando se les reconoce como una minoría modelo, el 
hecho de ser personas birraciales les pone en la situación de no formar nunca 
parte del todo ni de Japón ni de Brasil. La pregunta sobre el hogar es una 
cuestión de nostalgia interna y una cuestión fundamental sobre la identidad. 
Algunas mujeres inmigrantes brasileñas son descendientes de lxs 


inmigrantes japoneses en Brasil, pero no todas. 


Trabajo académico sobre las migraciones de 


género 


Lxs estudiosxs que trabajan en la intersección entre migración y género — 
aunque se centran principalmente en la migración femenina— proceden de 
una amplia gama de disciplinas como las cuestiones raciales/étnicas 
(Waldinger y Gilbertson, 1994), la investigación etnográfica (Hondagneu- 
Sotelo, 1994), los estudios laborales y económicos (Phizacklea, 1983), la 
teoría feminista y de género (Pessar, 1995), la sociología (Hondagneu-Sotelo 
y Cranford, 1999) y los estudios jurídicos y políticos (Boyd, 1995), entre otras 
áreas de estudio. Estos trabajos académicos llenan el vacío existente en las 
teorías de la migración, que no suelen tomar el género como un aspecto 


crítico de su marco teórico (Oishi, 2002: 4; Córdova Quero, 2016). La 
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intersección de estas cuestiones se convierte en un terreno complejo y, sin 
embargo, necesario para la exploración y el análisis. Además, esa intersección 
también muestra el entrelazamiento —a menudo olvidado— del género, la 
clase y la construcción de la raza. Esto se hace evidente, especialmente en lo 
que respecta a cómo todas esas categorías influyen y condicionan la propia 


existencia del otro. 


La aparición de estas contribuciones académicas respondió a una historia 
de invisibilización de larga duración. En las décadas de 1960 y 1970, era casi 
imposible encontrar un trabajo académico que estuviese centrado 
exclusivamente en el género y la migración. Sin embargo, a partir de las 
décadas de 1980 y 1990, la situación comenzó a cambiar. Una publicación 
especialmente significativa en este sentido fue el número especial de la 
International Migration Review publicado en 1984, que se convirtió en una 
piedra fundacional para el despegue de los estudios sobre género y migración. 
Así, las complejas y diversas realidades de las migraciones llevaron a lxs 
estudiosxs a prestar cada vez más atención a las cuestiones relativas al 
«género» como aspecto central y pivote de su trabajo académico (Lee, 1996; 
Harzig, 2001). De hecho, muchxs estudiosxs empezaron a considerar 
seriamente que —en palabras de Pierrette Hondagneu-Sotelo (2003)— «[...] 
el género impregna una variedad de prácticas, identidades e instituciones 
implicadas en la inmigración» (p. 9). En la tercera década del siglo XXI es 


casi imposible seguir la pista de todos los trabajos publicados. 


Sin embargo, es crucial reconocer que el género no es una categoría 
biológica, sino una construcción social, tal y como afirman Vasilikie Demos y 


Marcia Texler Segal (2009): 


Los estudios actuales sobre el género han rechazado la idea de que haya 
algo esencial en el hecho de identificarse a sí mismo o a los demás como 
varón o mujer. El género a nivel individual se considera una construcción 
social y a nivel social un componente de los sistemas sociales (p. 2; énfasis 
en el original). 
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Cuando se trata de la migración de las mujeres, nuestro análisis debe 
recordar esto. Doreen Indra (2000: 2) entiende que el género es una 
«dimensión relacional clave» informada culturalmente y con «consecuencias 
para el posicionamiento social o cultural» de mujeres y varones. Es decir, el 
género es fundamental a la hora de reunir estas categorías para analizar las 
experiencias cotidianas vividas por lxs in/migrantes en medio de su 
incorporación a la sociedad de acogida. El género es imprescindible para 
entender la distribución de los puestos de trabajo y los mecanismos del 
mercado industrial. En este sentido, las mujeres y los varones no están 
totalmente libres de las expectativas de los roles de género dentro de la 
división cis-heterosexual del trabajo en la sociedad de acogida, incluso 
cuando su situación puede haber sido diferente en su país de origen. Sin 
embargo, la división cis-heterosexual del trabajo en el mercado laboral no se 
aplica totalmente a todxs lxs in/migrantes de manera equitativa. Por ejemplo, 
es muy diferente ser un varón inmigrante de un país europeo que una mujer 


inmigrante de un país del Sur Global. 


Con la visibilización de las mujeres en el proceso migratorio y su inserción 
laboral ha emergido el concepto de «feminización de las migraciones». No 
todxs lxs academicxs aceptan ese concepto. Al respecto, María Villares-Varela 
(2013) afirma: «Yo diría que lo que ha ocurrido en realidad ha sido una 
feminización del interés científico por la cuestión del género y la migración, 
más que una feminización de los flujos migratorios» (énfasis añadido). 
Aunque lxs estudiosxs reconocen esta situación, otrxs utilizan el término 
«feminización de la migración» para «[...] señalar, de forma genérica, los 
cambios que las mujeres atravesaron en las últimas décadas en relación con 


el contexto migratorio» (Marinucci, 2007: 6). 


Al mismo tiempo, cabe mencionar que las mujeres y los varones emigran 
en situaciones diferentes. Las estadísticas muestran el crecimiento constante 
de las mujeres migrantes en las últimas décadas (Zlotnik, 1998). Nicola Piper 


(2005: 3) reconoce que del 46% de mujeres inmigrantes que se estimaba en 
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la década de 1960, el porcentaje creció al 51% en los países desarrollados 
frente al 46% de sus homólogas en los países en desarrollo. Al mismo tiempo, 
es posible que las estadísticas no reflejen las disparidades en los derechos de 
lxs trabajadores y la vulnerabilidad a la discriminación o al abuso hacia las 
mujeres, que varía de un lugar a otro. Incluso en algunas sociedades en las 
que las mujeres y los varones pueden acceder a los mismos puestos de trabajo, 
las mujeres continúan recibiendo pagos más bajos que sus homólogos 


masculinos (Córdova Quero, 2016). 


Después de la in/migración, la división cis-heterosexual del trabajo 
determina el tipo de trabajos que lxs in/migrantes obtendrán con toda 
seguridad, con algunas excepciones, por supuesto. Por ejemplo, es probable 
que se busque a los varones para suministrar mano de obra en fábricas, 
trabajos de construcción y otros tipos de actividades dentro de la noción 
esencializada de «trabajos masculinos». Por otro lado, se priorizaría a las 
mujeres para trabajar como enfermeras y cuidadoras, empleadas domésticas, 
animadoras y trabajos en fábricas, especialmente las que atienden a los 
sectores gastronómicos, de la confección y electrónico (Salazar Parreñas, 
2001; Oishi, 2002; Kofman y Raghuram, 2006). Estos últimos puestos de 
trabajo se determinan de acuerdo con una noción esencialista de «trabajos 
femeninos», aunque algunos varones también migran como trabajadores 
domésticos (Elson, 1981; Kilkey, 2010; Scrinzi, 2010). El hecho de que las 
mujeres y los varones presten sus servicios en sectores distintos —y a veces 
superpuestos— del mercado de trabajo, también implica que las mujeres 
in/migrantes tienden a ganar menos ingresos que sus homólogos masculinos 


(Yamanaka, 2003). 


En la misma línea de análisis, Elisa Massae Sasaki (2003) —explorando el 
caso de las mujeres brasileñas que emigraron a Japón en la década de 1990— 
señala que es la red de relaciones en el sitio de partida y en el de llegada la 
que hace posible su migración. Incluso para aquellas personas que se quedan 


en el lugar de partida, su vida y sus circunstancias se ven modificadas por la 
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migración de sus familiares. Esto no significa que la red social existente 
beneficie a las nuevas personas in/migrantes. Algunos de los elementos de 
esta red son negativos. Por ejemplo, las organizaciones mediadoras que 
prestan el dinero para el viaje, luego pueden acosar a lxs in/migrantes con 
cuestiones legales o reteniendo su pasaporte y otra documentación necesaria 
para demostrar su legalidad en el nuevo país. Como señala lan Chambers 
(1994), los lugares de salida y llegada son siempre inciertos, en constante 


mutación y variación. 


Sin embargo, esa situación también podría beneficiar a lxs in/migrantes 
cuando se dispone de una buena red. Por ejemplo, las animadoras de 
Filipinas —que de otro modo estarían ejerciendo la prostitución en las calles 
o en los bares baratos de Manila— pueden emigrar a Japón como anfitrionas 
de clubes privados gracias a las organizaciones mediadoras que las colocan 
en el mercado laboral de ese país. De nuevo, como señala Sassen (1998), esto 
es posible debido a la demanda en Japón de este tipo de 
entretenimiento/consumo. En el fondo reside el elemento constante de las 
migraciones internacionales organizadas y sus redes en el contexto de los 
procesos globales. Sin embargo, estos beneficios positivos son escasos en la 
intrincada red de situaciones globalizadas de lxs trabajadores migrantes 


(Córdova Quero, 2014). 


En cuanto a la construcción de las sexualidades, la cuestión se complica. 
En primer lugar, hay una diferencia en cuanto al género de lxs in/migrantes. 
Aunque varones y mujeres pueden emigrar, los varones pueden acceder a un 
conjunto de empleos más variado que su contraparte femenina. En otras 
palabras, las mujeres que no trabajan en una fábrica o como empleadas 
domésticas podrían acabar a expensas del mercado sexual, una situación a la 
que no es frecuente que se enfrenten la mayoría de varones. Por otro lado, 
algunos varones tanto queer como cis-heterosexuales pueden, en efecto, 


prostituirse para obtener algo de dinero. No obstante, debido a la 
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organización del mercado sexual, son las mujeres quienes generalmente 


suelen aceptar este tipo de trabajo. 


Como ya se ha dicho, las personas transgénero se enfrentan a muchas 
dificultades para emigrar (Seuffert, 2009). La imposibilidad de incorporarlas 
en el binario «varón/mujer» dificulta la reubicación de las personas 
transgénero en otros contextos, a menos que se arriesguen a aceptar trabajos 
en el mercado sexual debido a las dinámicas estereotipadas sobre ellas 
(Córdova Quero, 2014). Este es el caso de las alternadoras transgénero 
filipinas [Transpinay] y su inserción en los clubs nocturnos de Japón (Okada, 


2020). 


En resumen, la migración por motivos económicos es una de las muchas 
razones por las que las personas y las comunidades se movilizan. Sin embargo, 
esta movilización responde a procesos globales y algunas regiones son más 
propensas a recibir más in/migrantes que otras debido a sus antecedentes 
económicos, sociales, culturales e históricos. La globalización desempeña un 
papel importante en el desplazamiento de las personas, al tiempo que 
cuestiona las múltiples razones de la migración (Sassen, 1998). La migración 
al lugar de llegada produce una falta de sentido de pertenencia e identidad y 
una falta de derechos y protecciones que, de otro modo, estarían 
mínimamente garantizados en el lugar de origen (Córdova Quero, 2009). 
Entre esas cuestiones, el género y la sexualidad son dos temas críticos a los 
que no siempre prestan atención lxs investigadores, excepto en el mercado 
sexual (Córdova Quero, 2016). Las impugnaciones a esto comenzaron a surgir 
prestando atención a otros contextos, pero los trabajos aún son incipientes 


en cuanto a la situación de lxs in/migrantes brasileños en Japón (Dias, 2018). 


Por lo tanto, un análisis interseccional nos ayuda a entender la situación 
de las mujeres in/migrantes brasileñas desde un punto de vista 
interdisciplinario. Esta perspectiva entrecruza las expectativas de los roles de 


género con la división cis-heterosexual del trabajo, las expectativas sociales y 
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culturales de Japón y las dificultades del mercado laboral. Es fundamental 
para comprender el desarrollo de las comunidades transnacionales y 
desentrañar las múltiples situaciones a las que se enfrentan las personas en 
diferentes entornos. Revela los matices y las dinámicas de poder a veces 
divergentes y las negociaciones de identidad necesarias para que estas 


mujeres brasileñas sobrevivan y residan como in/migrantes en Japón. 


El contexto social de la migración de las mujeres brasileñas 


La cultura y la brecha de género en Japón 


Según el Informe Global sobre la Brecha de Género 2021, referido a una 
encuesta realizada por el Foro Económico Mundial con 156 países, Japón 
ocupa el puesto 120 (Foro Económico Mundial, 2021: 18). Esto es 
preocupante porque en 2018 —de 149 países— Japón ocupaba el puesto 110 
en el ranking de igualdad de género (Foro Económico Mundial, 2018:11). Del 
análisis presentado en el informe se desprende que las mujeres siguen 
estando en desventaja frente a los varones en muchos ámbitos, especialmente, 


el económico. El informe de 2018 afirma que: 


Las mujeres tienen tanto acceso a los servicios financieros como los 
hombres en sólo el 60% de los países disponibles, y a la propiedad de la 
tierra en sólo el 41% de los países considerados. Estos datos, aunque 
parciales, sugieren que en la mayoría de los países todavía la mitad de la 
población femenina no tiene control directo sobre los recursos 
económicos y los bienes. Además, las mujeres suelen realizar la mayor 
parte de las tareas no remuneradas (es decir, las tareas domésticas, el 
cuidado del hogar y otras actividades no remuneradas). En los 29 países 
de los que se dispone de datos, las mujeres dedican, de media, el doble de 
tiempo a estas actividades que los varones, con un pico de cinco a uno en 
Japón, Corea e India (Foro Económico Mundial, 2018: 9). 


Al mismo tiempo, el informe de 2021 reporta que, aunque la diferencia 
entre géneros se reduce anualmente, la proporción es mínima, lo que implica 


una proyección inquietante: 
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Los resultados de este año reducen el progreso total hacia la paridad de 
género a sólo un aumento de 3,6 puntos porcentuales desde 2006. Por lo 
tanto, en los últimos 15 años la brecha se ha reducido en una media de 
sólo 0,24 puntos porcentuales por año. Si el progreso hacia la paridad de 
género avanza a la misma velocidad observada entre las ediciones de 
2006 y 2021, se prevé que la brecha global de género se cierre en 135,6 
años. Por lo tanto, se tardará más de lo que se informó en la edición de 
2020, debido a la ampliación de las brechas medias de género, así como a 
un estancamiento de los resultados en los últimos años. De hecho, la 
proyección de esta edición es la más larga reportada por esta publicación, 
revelando una dificultad para avanzar en muchos temas de género en los 
últimos cinco años, después de un progreso relativamente más rápido 
entre 2006 y 2016 (Foro Económico Mundial, 2021: 15). 

El gobierno del primer ministro japonés Shinzo Abe —con su paquete de 
medidas económicas conocido como Abenomics— popularizó el término 
Womenomics [mujeconomía]. Sin embargo, cabe destacar que el Primer 
Ministro Abe no acuñó este término, ya que Kathy Matsui —anterior 
vicepresidenta de Goldman Sachs— lo utilizó inicialmente (Reynolds y 
Nohara, 2021). Aunque la propuesta del primer ministro japonés 
representaba aparentemente una valoración de la mano de obra femenina, en 
la práctica, la realidad no es del todo así (Dana, 2019). El gobierno se 
preocupó por la economía del país en lugar de reconocer la necesidad de 
reducir la brecha entre varones y mujeres. Aunque la participación femenina 
en el mercado laboral ha crecido de forma significativa, esto no significa 


necesariamente que se respeten sus derechos. 


Prueba de ello es el ya mencionado Informe sobre la Brecha Global de 
Género. El hecho de que Japón haya descendido diez posiciones en tres años 
es preocupante. En comparación con la encuesta realizada desde 2018, la lista 
de participantes aumentó y, sin embargo, Japón cayó muy por debajo de la 
posición ocupada en años anteriores. Esa realidad demuestra que el gobierno 
japonés puede haber sido capaz de aumentar la mano de obra femenina. Sin 
embargo, no ha conseguido cambiar la mentalidad de algunxs integrantes de 
la sociedad que siguen manteniendo una visión muy sexista que ha 


contribuido —directa o indirectamente— a potenciar las diferencias. 
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A pesar de ello, la situación de lxs in/migrantes queer no es diferente de la 
de lxs nacionales japoneses. Martin F. Manalansan IV (2003: 13) ha señalado 
que lxs in/migrantes queer no siempre salen de una situación de «opresión» 
a otra de «liberación», sino que a veces ocurre todo lo contrario. Esto también 
es cierto para lxs in/migrantes cis-heterosexuales. Por un lado, lxs 
in/migrantes tienen que relacionarse con la sociedad en la que se insertan. 
Eso implica negociar las normas culturales ya presentes en esa sociedad. Por 
otro lado, dentro de ellas mismas, eso también implica negociar entre dos 
sistemas de socialización que a veces chocan entre sí. En otras palabras, lxs 
in/migrantes tienen que aprender la forma en que se construye el género en 
la sociedad de acogida, cuáles son las expectativas de los roles de género y 
cómo la división cis-heterosexual del trabajo ha asignado lugares, situaciones, 


responsabilidades y límites tanto a las mujeres como a los varones. 


Por otro lado, esto también formaba parte del proceso de socialización en 
el país de origen. Esto implica que ahora las personas tienen que (re)aprender 
y navegar entre dos conjuntos de expectativas de roles de género y dos formas 
a través de las cuales se ha definido la división cis-heterosexual del trabajo. 
Esta es una situación increíblemente difícil. Lo que es cierto para Japón lo es 
para otras partes del mundo que se han convertido en destinos para 
trabajadores migrantes. La mayoría de las veces, la división cis-heterosexual 
del trabajo del país de acogida no es tan evidente, aumentando las situaciones 
en las que se les acusa de «fracaso» e «inadecuación» (Córdova Quero, 


2008a). 


En el caso de las mujeres brasileñas en Japón, esto también es una realidad. 
Muchas veces las expectativas de los roles de género propias de la sociedad 
japonesa chocan con las de la sociedad brasileña. Por mucho que una persona 
se esfuerce, los sistemas culturales están presentes en su vida casi sin darse 
cuenta. Esto podría decirse de las expectativas de la sociedad japonesa que 
incluso pueden contradecir los valores y la visión del mundo propios de la 


sociedad brasileña. Además, en cierto modo, pasar de un país del Sur Global 
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a un país industrializado en el Norte Global no significa venir de un entorno 
inculto, carente de cultura o habilidades para trabajar en función de las 
diferentes áreas. Lo que hay es una negociación entre dos sistemas culturales. 
Una de esas áreas es precisamente la brecha de género existente en la 
sociedad japonesa, que es más pronunciada que su homóloga brasileña. En 
este sentido, en el Informe Global de la Brecha de Género 2021, Brasil está 
en la posición 93 (Foro Económico Mundial, 2021: 10), mientras que en el 
informe de 2018, estaba en la posición 95 (Foro Económico Mundial, 2018: 
11). En otras palabras, Brasil está mejorando sus condiciones para las mujeres 
mientras que Japón está —a pesar de muchos esfuerzos— perdiendo la batalla. 
Al mismo tiempo, eso también implica que —en términos de género— las 
mujeres in/migrantes brasileñas pasan de una sociedad relativamente más 


igualitaria a otra en la que la brecha de género es cada vez más prominente. 


¿Cómo se traduce la brecha de género en cuestiones de la vida cotidiana? 
Toshiaki Tachibanaki (2010) revela muchos aspectos de la brecha de género 
en Japón, que afecta en mayor medida a aquellxs in/migrantes que carecen 
de los derechos que corresponden a la ciudadanía japonesa. Esa falta de 
derechos abre las puertas a cuestiones de discriminación y maltrato que no 
están presentes en las relaciones entre lxs ciudadanxs japoneses en la 
sociedad. El trabajo de Tachibanaki únicamente se centra en la brecha de 
género dentro del claustro de ciudadanxs japoneses. Señalemos algunos 


aspectos de la brecha de género estudiados por él. 


La realidad en la era de la globalización es que las mujeres asumen cada 
vez más la responsabilidad tanto de sus vidas como de dirigir sus hogares. 
Uno de los efectos de la crisis económica es que los varones no encuentran 
trabajos que les permiten ser el sostén de la familia. Debido a la crisis 
financiera que se sufre recurrentemente en América Latina, muchos varones 
se convirtieron en desempleados permanentes. En consecuencia, de la noche 
a la mañana, muchos varones cis-heterosexuales vieron cómo sus esposas se 


iban a trabajar mientras ellos se quedaban en casa para ser amxs de casa y 
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cuidar a lxs niñxs. Algunos de ellos —un subproducto de la división cis- 
heterosexual del trabajo— entendían tradicionalmente que cocinar, lavar los 
platos, hacer las compras, lavar la ropa y llevar a lxs niñxs al colegio era un 
«trabajo de mujeres». Por supuesto, esto no es una característica exclusiva de 
Sudamérica. Japón no es una excepción a la realidad cambiante de la división 
cis-heterosexual del trabajo, donde los varones son el «sostén de la familia» 


y las mujeres son las «amas de casa» (Yamanaka, 2003: 169). 


Según Tachibanaki (2010: 9), las mujeres que son jefas de familia 
representan el 46% del total de los hogares en Japón. Esto implica que las 
proveedoras económicas —«proveedoras de pan»— son mujeres, que a su vez 
no cumplen con la típica división cis-heterosexual del trabajo. Si en el 46% de 
los hogares japoneses las mujeres son el sostén de la familia, esto no significa 
que su situación económica sea la misma que la de los hogares en los que los 
varones son el sostén de la familia. En general, las mujeres ganan menos 
dinero que los varones por la misma tarea, lo que disminuye sus posibilidades 
económicas en la sociedad (Tachibanaki, 2010: 19). De hecho, las mujeres 
constituyen el 40% de la población activa, que sigue estando dominada por 
los varones (Tachibanaki, 2010: 20). En términos de salario por hora, las 
mujeres ganan casi un 40% menos que los varones por el mismo tipo de 
contrato (Tachibanaki, 2010: 22). Eso implica también que hay diferencias 
en los salarios por hora entre los que tienen contratos de tiempo completo 
frente a quienes tienen contratos de tiempo parcial (Tachibanaki, 2010: 245). 
Por último, existe una diferencia en los años que las mujeres y los varones 
prestan servicio en el mercado laboral, ya que las mujeres tienden a trabajar 
entre cuatro y ocho años en el mismo trabajo, sus homólogos masculinos 
pueden prestar servicio hasta catorce años en el mismo trabajo (Tachibanaki, 


2010: 23). 
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Las mujeres inmigrantes brasileñas y la brecha de 


género 


Las mujeres in/migrantes brasileñas se incorporan al mercado laboral en 
el que este pago diferencial preestablecido para mujeres y varones constituye 
la norma. Sin embargo, según la legislación japonesa, lxs empleadores no 
deben pagar salarios diferentes según el género. En realidad, muchas 


empresas y fábricas sí lo hacen. 


La migración también se ve afectada por el género, siendo las mujeres las 
que tienen que soportar más dificultades que los varones. Hay una 
proporción de 122 varones por cada 100 mujeres entre la población brasileña 
en Japón (Chitose, 2006: 108). En el momento álgido de la migración de 
brasileños a Japón (1990-1992), el costo de la migración a través de empresas 
intermediarias era más caro para las mujeres que para los varones. Naoto 
Higuchi (2005: 9) informa que las mujeres pagaban entre un 50% y un 60% 
más que los varones para conseguir un trabajo. Por ejemplo, los varones 
pagaban entre 2300 y 2800 dólares, mientras que las mujeres pagaban 3750 
dólares. El Cruzeiro brasileño era el nombre de la moneda nacional de la 
época; el cual en 1994 fue reemplazado por el actual Real. Debido a la 
inestabilidad económica, le llevaba a una persona mucho tiempo el ahorrar 
esa cantidad de dinero. En algunos casos, podría llevar un par de años 
conseguir los fondo necesarios para pagar el boleto, los honorarios de la 
agencia de contratación y el papeleo para el visado. Por lo tanto, si las mujeres 
tienen que pagar entre un 50% y un 60% más —además también ganan en 
Brasil un salario inferior al de los varones— es probable que sus posibilidades 
de emigrar se vieran realmente reducidas en comparación con las de los 


varones. 


Sasaki (2003) informa sobre el estado civil de lxs in/migrantes antes y 
después de la migración en una muestra de 720 in/migrantes que emigraron 


de Maringá —una ciudad de Paraná, Brasil— a Japón en la década de 1990, 
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momento en que se inicia el grueso de la migración dekassegui. Observa 
cómo el porcentaje de personas casadas aumentaba aproximadamente un 
50% después de la in/migración. Teniendo en cuenta que las mujeres ganan 
menos dinero que los varones —además de que tanto las mujeres como los 
varones pueden ganar hasta un 50% menos que una persona nacional— tiene 
sentido que las mujeres se vieran pronto empujadas a casarse para poder 


sobrevivir. 


Algunas investigaciones se centran en la información y el análisis sobre la 
legislación laboral de Japón, pero no hacen referencia específica a la brecha 
salarial entre varones y mujeres. Ganar menos salario que los varones sigue 
siendo un problema real en Japón. Una de nuestras informantes solía 
trabajar para una empresa intermediaria que reclutaba in/migrantes 
latinoamericanxs para trabajar en fábricas pequeñas y medianas. En una 
entrevista nos comentó que, hasta hace poco, estaba muy extendido ver 
anuncios de puestos de trabajo que presentaban el valor salarial con una clara 
diferencia entre los salarios femeninos y masculinos. Se refería a la práctica 
en los anuncios publicados en revistas étnicas en Japón, en donde la cantidad 
menor listada corresponde a los salarios de las mujeres y la mayor a los de los 
varones. Debido a esto, buscamos en revistas anuncios de una década atrás y 
constatamos que en esa época también se listaban los salarios de esa manera. 
A continuación se muestra un anuncio en el que el salario diferenciado por 


sexos —aunque no se indica como tal— debe leerse como «[Mujeres:] 


Figura 1.1: Anuncio para la contratación laboral en la industria. 


Indústria de Alimentos (para lojas de conveniéncia) 
Requisitos: Nihongo básico 
Oferecemos: Moradia perto da fábrica - Assisténcia total 


Fuente: Alpha Wing Inc (2009). 
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Y180.000 - [varones: ] Y300.000», siendo Y1.000 el equivalente aproximado 
a U$S 10,00 (Figura 1.1). 


Aunque las mujeres y los varones tienen los mismos derechos según la ley, 
esto no es una realidad en la práctica. Ipso facto, aunque realicen el mismo 
trabajo con el mismo horario en diferentes sectores profesionales, las mujeres 
siguen recibiendo salarios más bajos que los varones. Actualmente, los 
anuncios ya no muestran esta diferencia, pero las mujeres suelen seguir 
cobrando menos que los varones aunque el servicio y las horas sean las 
mismas. En marzo de 2020, la revista Alternativa tuvo como portada el 
artículo escrito por Ana Paula Ramos (2020) sobre la reforma de la ley, que 
entró en vigor en abril de 2020. Esa reforma de la ley prevé la igualdad de 
salarios y beneficios para lxs trabajadores —in/migrantes— temporales y 
permanentes en Japón. No obstante, requiere de una investigación específica 
al respecto para determinar si las empresas que contratan in/migrantes 


cumplen con esta ley en la actualidad. 


Sin embargo, cuando el trabajo en la fábrica no está disponible, algunas 
mujeres pueden recurrir a otro tipo de trabajos en la categoría 
«entretenimiento», como los clubes de alterne [hostess bars], que son muy 
populares en Japón. En cuanto a esto último: debido a la cohesión social, 
beber es una práctica muy común en la sociedad japonesa. Lo que es menos 
conocido es que las reuniones para beber entre varones —utilizadas en los 
círculos de negocios para vincular y ganar confianza con un potencial socio 
comercial— están rodeadas de mujeres alternadoras (Allison, 1994). La 
mayoría de las alternadoras en Japón son mujeres extranjeras que emigraron 
con ese fin. La crisis financiera del año 2008 —como consecuencia de la 
quiebra de la financiera Lehman Brothers Holdings Inc.—, llevó también a la 
contratación de mujeres brasileñas para este sector. A continuación se 
muestran dos anuncios del año 2009 en los que se solicita candidatas 


brasileñas —ambos anuncios están en portugués— para su contratación como 
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alternadoras, una fuente de ingresos relativamente nueva para estas mujeres 
(Figuras 1.2-1.3): 


Figura 1.2: Anuncio para la contratación de alternadoras. 


ENTÁO, O QUE 
ESTÁ ESPERANDO??!! 


Fuente: Pub Vanilla (2009). 


Figura 1.3: Anuncio para la contratación de alternadoras. 
Adios A 


trabalhacomalWOSTESS 
Nova essa Cl ( (inalguracáo dia 24/4 158 


Garantia 313.000 por, noite + sin (drink**foodS: 
Idadeíde'1 

Nihongo;acima d 

Temos alojamento 

Temos transporte gratuito 

Venha trabalhar um dia como experiéncia 


Damos preferéncia para pessoas de Kakamigahara, Gifu, Minokamo, Seki, Kani e regiáo 


kaori_nightbar(Dlive.jp / sc.2007(Wdocomo.ne.jp 
Cel: 090-4856-9966 (de segunda a sexta das 15h ás 21h) 


Fuente: Night Bar (2009). 


Aunque tradicionalmente el trabajo sexual no estaba relacionado con las 
mujeres in/migrantes brasileñas, en los últimos años y debido a la recesión 


económica en Japón, ahora hay mujeres in/migrantes que ejercen el trabajo 
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sexual. Sin embargo, otras latinas se han dedicado al trabajo sexual como 
forma de sobrevivir. La investigadora Marcela Inés Méndez Vázquez (1998, 
2014) realizó un trabajo de campo entre mujeres inmigrantes colombianas en 
Tokio y en las prefecturas de Kanagawa, Saitama, Chiba, Ibaraki y Gunma 
entre 1997 y 2012. Un aspecto destacado del trabajo de Méndez Vázquez es la 
intersección entre la migración indocumentada, las trabajadoras sexuales 
extranjeras, los derechos humanos y la defensa llevada a cabo por un grupo 
de monjas católicas romanas que establecieron un programa para atender a 
esta población. Al reflexionar sobre la situación de estas trabajadoras 


sexuales in/migrantes, afirma: 


Dada la situación de ilegalidad de los trabajadores inmigrantes sin 
papeles en Japón, apoyar sus derechos humanos es una tarea compleja. 
La ayuda ha procedido en gran medida de las organizaciones sin ánimo 
de lucro japonesas, que se han esforzado por defender sus servicios de 
bienestar y sus derechos básicos. Sin embargo, no se ha garantizado un 
nivel mínimo de servicios u otras ayudas para los grupos específicos de 
trabajadores inmigrantes, por no hablar de las trabajadoras del sexo. La 
policía, los tribunales, las prisiones y otras partes del sistema judicial no 
suelen considerarse asistencia social. Además, estar involucrado en el 
sistema de justicia suele excluir a una persona de la asistencia, mientras 
que los casos que involucran a sus hijos pueden ser más fáciles de 
defender (Méndez Vázquez, 2014: 121). 

Esa investigación realizada por Méndez Vázquez constituye la única 
etnografía que aborda la situación de las in/migrantes latinas que se dedican 
al sector del trabajo sexual en Japón. No obstante, ya se ha estudiado la 
problemática del trabajo sexual y la industria del entretenimiento entre otras 
mujeres in/migrantes —como aquellas procedentes de China y las Filipinas—, 
incluso con relación con el tráfico y la trata de personas (Allison, 1994; Faier, 


2009; Aoyama, 2011, 2013). 


En cuanto a las mujeres que trabajan en el sector de entretenimiento — 
donde se incluyen las alternadoras—, este ha estado dominado por mujeres 
filipinas. Después de que el gobierno japonés iniciara acciones restrictivas 


contra lxs in/migrantes indocumentadxs —que incluían la eliminación del 
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visado de las mujeres dedicadas al entretenimiento— y después de que 
algunas antiguas alternadoras filipinas se casaran con algunos de sus clientes 
japoneses, hay una falta de mujeres para trabajar en el sector. Las 
alternadoras no son trabajadoras sexuales, aunque si ellas quieren ver a los 
clientes fuera del espacio de trabajo, están autorizadas a hacerlo. La 
definición de lo que es la prostitución en Japón también es ambigua, ya que 
las actividades sexuales sin coito practicadas con pago a cambio no se 
consideran bajo la etiqueta de «prostitución» (Prostitution Prevention Law, 
1956). Los alternadores masculinos y los trabajadores sexuales son más raros 


entre lxs in/migrantes, aunque existen en Japón. 


Sin embargo, la fuente de ingresos también proviene de la incursión en 
áreas tradicionalmente consideradas como reservadas exclusivamente para 
los varones. En un artículo publicado en la revista Alternativa, Thassia 
Ohphata y otros (2017) destacan la participación femenina en actividades 
profesionales típicamente consideradas como «trabajos de varones». El 
artículo presenta historias de «éxito» de mujeres brasileñas que viven en 
Japón y han conquistado espacios en sectores mayoritariamente masculinos, 
por ejemplo, la soldadura, las clases de artes marciales o la demolición de 


edificios, entre otros. 


Poder y acoso sexual 


Teniendo en cuenta las realidades mostradas en las dos películas 
presentadas en la primera sección de este capítulo, podemos establecer una 
analogía con la realidad vivida por las mujeres brasileñas que trabajan en 
Japón. La idea estereotipada referida a las mujeres brasileñas provocó 
numerosos problemas de acoso en las fábricas japonesas. En el documental 
O Outro Lado do Mundo [el otro lado del mundo], dirigido por Roberto 
Maxwell (2015), encontramos testimonios. Por ejemplo, en el episodio 1 — 
titulado «Pioneros»— Elisa Yuka Sato, quien llegó a Japón en 1988 con el fin 


de trabajar, habla de las dificultades a las que se enfrentó mientras trabajaba 
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en una fábrica. Revela que lo hizo con un visado de turista y trabajó «sin 
papeles» por algún tiempo. La fábrica le asignó el trabajo de ensamblar los 
componentes eléctricos de los coches. Al describir las condiciones del entorno 
de trabajo, explica: «Era un patio trasero, la infraestructura era horrible, era 
abrasador». También comenta que lxs trabajadores huían por la noche para 
evitar pagar las multas por la rescisión del contrato: «[...] en ese momento no 
podíamos dejar al contratista porque teníamos una multa. Así que, para no 
pagar la multa, nos íbamos de madrugada». El testimonio de Sato nos remite 
a la película Gaijin 1 (Yamasaki, 1979) sobre las condiciones de trabajo, 
especialmente a la escena en la cual lxs trabajadores huyen de noche en busca 


de mejores condiciones de vida y de trabajo. 


Además, Elisa especifica cómo las mujeres sufrieron prejuicios y acoso 
debido a ideas estereotipadas. Esas situaciones no tan solo ocurrieron en el 
trabajo, sino también en la vida cotidiana. Por ejemplo, el día que llegó a 
Japón, hacía un calor sofocante y Elisa llevaba una blusa sin mangas. Cuando 
vio a su padre, corrió a abrazarlo. Sin embargo, él se negó a abrazarla y dijo: 
«No puedes salir a la calle con los brazos desnudos». Algo sorprendida, se dio 
cuenta de la nueva realidad y se dijo a sí misma: «Vaya, he llegado. ¡Esto es 
Japón!» Un hecho más crítico aparece al hablar del acoso sexual sufrido en la 
fábrica, que también la motivó a cambiar de trabajo. Aunque no se lo contó a 
su padre, únicamente se lo confió a su madre. Elisa explicó que las 
condiciones de trabajo y del edificio no eran buenas. El ambiente de trabajo 
se volvió insufrible por la costumbre del jefe de acosar a las trabajadoras. 
Hablando de su experiencia, recuerda algunas prácticas irrespetuosas. Por 
ejemplo, se dio cuenta de que era común que los compañeros de trabajo 
japoneses saludaran a sus compañeras con palmadas en la espalda y luego 
deslizaran sus manos para tocarles las nalgas. Hasta hace poco, las brasileñas 


que trabajaban en fábricas japonesas relataban hechos similares. 


En Japón, las mujeres extranjeras no son las únicas que sufren acoso 


sexual. La gente suele justificar numerosos casos de acoso sexual como 
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«costumbres» o prácticas «culturales». Por ejemplo, en las reuniones entre 
compañeros de trabajo [nomikai] es habitual que todos vayan a tomar algo. 
En esas ocasiones, es habitual que las mujeres —sobre todo las más jóvenes— 
se sientan obligadas a aceptar «juegos» inconvenientes. Esos «juegos» 
caracterizan en realidad el poder y el acoso sexual de sus superiores. Por el 
contrario, la justificación de esos episodios reside en la afirmación de que el 
jefe está supuestamente borracho y «no sabe lo que hace». Como ocurre en la 
sociedad japonesa, el énfasis en el respeto a la jerarquía sienta precedentes 
para el abuso en todos los sectores. Aunque muchas mujeres pueden viajar al 
trabajo en vagones designados como «sólo para mujeres» en los trenes y el 
metro, una vez que llegan al trabajo, el chikan [manoseo] o el acoso sexual 


sigue esperando a muchas de ellas en la oficina. 


Además, al tratarse de una situación generalizada en la sociedad, las 
estudiantes de las escuelas o universidades no se libran del acoso. Por 
ejemplo, en el año 2018, el famoso profesor de literatura de la Universidad de 
Waseda, Naomi Watanabe —quien en ese momento tenía sesenta y seis 
años— fue despedido por acosar a una de sus alumnas (Alternativa, 2018). 
Aunque, en este caso, la universidad castigó al acosador, en otras situaciones 
no pasa nada. Sin embargo, incluso el «castigo» se ve disminuido si el 
sospechoso resultó estar «profundamente arrepentido». Ese fue el caso de 
Junichi Fukuda —viceministro administrativo de finanzas— cuando fue 
acusado de acosar a una mujer en un bar. Según Agence France-Presse (AFP, 
2018b), «el ministro de Finanzas de Japón, Taro Aso, decidió no investigar ni 
castigar al alto funcionario de su ministerio acusado de acoso sexual contra 
varias periodistas, al considerar que ha demostrado estar “suficientemente 


arrepentido”». 


Sin embargo, no se trata de una cuestión de «ignorancia» porque la 
desigualdad de género está presente incluso en universidades japonesas de 
renombre. Como ejemplo, podemos citar el escándalo de la Universidad de 


Medicina de Tokio por la manipulación de los exámenes de acceso a la carrera. 
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Durante unos años —para evitar que las mujeres aprobaran los exámenes— 


la facultad rebajó las calificaciones a propósito: 


La Universidad Médica de Tokio, una institución privada clasificada 
sistemáticamente entre las mejores del país en materia de medicina 
clínica, lleva una década rebajando automáticamente los resultados de los 
exámenes de ingreso de las candidatas, en un intento de mantener la 
proporción de mujeres en cada clase de estudiantes por debajo del 30%, 
informó el Yomiuri Shimbun. Al parecer, se aplicó un coeficiente 
específico a las puntuaciones de todas las solicitantes femeninas, 
rebajándolas entre un 10 y un 20 por ciento (Tan, 2018). 
Este es solamente uno de los muchos ejemplos. Las autoridades nunca 
descubrirían esas situaciones sin ser investigadas, documentadas y 
denunciadas adecuadamente. No obstante, en cualquier caso —aunque lo 


sean— muchas personas no lo creerían debido al absurdo que representan. 


Sin embargo, las mujeres son cada vez más conscientes de sus derechos y 
están cada vez más dispuestas a luchar por ellos (AFP, 2018a). En 
consecuencia, los profesionales de diferentes sectores reciben orientaciones 
sobre los más diversos tipos de acoso. No obstante, estas orientaciones suelen 
estar mucho más dirigidas a prevenir posibles daños morales y económicos 
que a promover realmente la concientización en el sentido de acabar con las 
prácticas motivadas por la misoginia. A pesar de su repercusión mundial, los 
medios de comunicación visibilizan cada vez más la realidad del acoso sexual 
existente. Así ocurrió cuando Yoshiro Mori —jefe del comité organizador de 
los Juegos Olímpicos de Tokio— dimitió tras ser muy criticado por sus 


declaraciones discriminatorias y sexistas (Figueiredo, 2021; Gunia, 2021). 


Las mujeres en el trabajo: Voces de las inmigrantes brasileñas 


La realidad analizada anteriormente no se limita exclusivamente a Japón, 
ya que la desigualdad de género es una situación triste y preocupante en todo 
el mundo. Aunque podemos celebrar los logros más destacados, las más 


diversas relaciones de poder existentes en las distintas sociedades y 
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expresadas de diversas maneras han conseguido silenciar a muchas mujeres. 
En algunos casos, han hecho mucho más que silenciar; han conseguido 
obligar a esas mujeres a conformarse con esa situación. Esas dinámicas de 
poder potencian las diferencias de género, a menudo matizadas con 
costumbres religiosas, culturales y sociales. Dichos discursos y dinámicas se 
expresan de tantas otras maneras que las personas y las comunidades no 
siempre son conscientes de su omnipresencia. En este sentido, las ideas 
sexistas vuelven inertes a las mujeres ante la opresión y la injusticia. Las 
experiencias vividas y los testimonios de las mujeres in/migrantes brasileñas 
dan fe de esa omnipresencia. A continuación presentamos algunos de sus 
testimonios, los cuales abordan —a través de sus experiencias— los temas 


analizados en este capítulo. 


Antónia* —una brasileña de treinta y seis años que lleva dieciocho en 
Japón— narró las adversidades a las que se enfrenta en las fábricas donde ha 


trabajado: 


He trabajado en varios kaishazinhos ? haciendo diferentes tipos de 
servicios, y hay veces que he pensado que el salario para una mujer era 
justo porque el servicio era más ligero y sin esfuerzo. Pero en otros lugares 
me he enfadado porque he hecho kotai3 con hombres, y ellos ganaban 
más que yo incluso cuando el trabajo era el mismo. ¡No se entiende por 
qué les pagan más por hora si hacemos el mismo trabajo! En otro lugar 
donde trabajé, tenía que lavar piezas de hierro que eran muy pesadas, y 
allí también los hombres cobraban más. Cuando empecé, me dijeron que 
me aumentarían las horas de trabajo para hacer bien el trabajo, pero 
nunca recibí ese incremento. Las mujeres trabajan duro para ver si 
consiguen un aumento, pero sólo lo aprovechan hasta que la mayoría les 


1Los seudónimos sustituyen a los nombres reales en esta sección para proteger el 
anonimato y la privacidad de nuestrxs entrevistadxs. 

2 El significado de este término es «pequeñas fábricas» o «pequeñas empresas». Esta 
palabra es un ejemplo de la variante portuguesa que Nilta Dias (2015) etiquetó como 
dekassegués. Muchos trabajadores brasileños la utilizan en Japón. Es una mezcla 
entre la palabra japonesa kaisha, que significa «empresa», más el sufijo portugués 
zinho, que funciona como diminutivo. Véase también el trabajo de Felipe Dall'Ava 
(2021). 

3 Kotai es una palabra japonesa que significa «rotación», en este caso, cambio de 
turno o grupo de trabajo. 
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pide las cuentas, y ponen a otras en su lugar porque, normalmente, los 
varones no quieren hacer el trabajo. Al fin y al cabo, el contratista paga 
poco. Si a los varones les parece poco, ¡imagina a las pobres mujeres que 
reciben aún menos! Mucha gente dice que esta empresa quiere contratar 
a mujeres para hacer ciertos servicios porque son más caprichosas y 
delicadas, pero no es eso. Quieren contratar mujeres porque la mano de 
obra es más barata. La única vez que formé un caso fue porque pensé que 
era muy injusto no recibir el mismo salario. Pero me despidieron, de todos 
modos, sin derecho a nada porque el contratista ni pagó mis derechos 
laborales ni se hizo cargo de mi seguro de desempleo. En estos casos, no 
sirve de nada quejarse, y el camino es buscar otro trabajo y conformarse 
con lo que uno consigue porque la situación es cada vez más difícil. 

Lo que denunció Antónia describe la realidad de muchas mujeres que a 
menudo son engañadas en relación con sus contratos de trabajo. A veces, 
sufren directa o indirectamente la presión de aceptar condiciones de trabajo 
muy diferentes a las descritas en sus contratos. Muchxs trabajadores 
extranjerxs que no hablan la lengua japonesa —o no tienen buenas opciones 
laborales— suelen quedar atrapadxs en manos de contratistas que no siempre 
respetan la legalidad. En otras palabras, lxs contratistas que trabajan de 
forma deshonesta se aprovechan de las variables y lagunas de la ley. También 
juegan con la falta de conocimiento de sus empleadxs y encuentran muchas 


formas de no cumplir con los requisitos de las regulaciones. 


Además, muchos de esxs contratistas trabajan de forma ilegal respecto a 
los derechos de sus empleadxs y, cuando son denunciadxs, cierran la empresa 
actual y crean una nueva con otro nombre. Teniendo en cuenta la realidad de 
muchas mujeres in/migrantes brasileñas que viven en la dependencia 
económica y necesitan trabajar para sobrevivir, esta situación es insoportable. 
Su vulnerabilidad socioeconómica —asociada a los hábitos de una sociedad 
predominantemente machista— no hace sino potenciar la explotación laboral 
femenina. El siguiente testimonio de Isaura —una mujer brasileña de 
cuarenta y nueve años que lleva veintinueve en Japón— es un ejemplo de esta 


realidad: 


Desde que llegué a Japón, he trabajado en diferentes fábricas, y siempre 
que he trabajado junto a hombres, he hecho el mismo trabajo. Pero el 
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valor por hora del servicio siempre ha sido diferente; ¡los hombres ganan 
más! Actualmente, trabajo en la sustitución de piezas de automóviles en 
la línea de producción. En esta fábrica donde estoy ahora, fui la primera 
mujer en hacer este trabajo porque es un trabajo pesado. No es fácil 
empujar las cajas hasta la línea de producción, pero me gusta este trabajo. 
Después de que empecé, la empresa contrató a tres mujeres más. Creo que 
se dieron cuenta de que las mujeres podían hacer el trabajo aunque fuera 
pesado. Por supuesto, se aprovechan de ello porque las mujeres hacen el 
mismo trabajo que los hombres y reciben menos paga. Para la empresa, 
eso es una fuente de grandes beneficios. 


Preguntada por su opinión sobre esta situación, Isaura respondió: 


Creo que es absurdo. Tener que hacer el mismo trabajo y cobrar menos 
sólo por ser mujer no es justo. Y lo que es peor, ¡ahora se ha convertido en 
explotación! Antes, únicamente los hombres hacían este trabajo, pero 
ahora que se han dado cuenta de que muchas mujeres están buscando 
trabajo y no tienen muchas opciones debido a la crisis causada por la 
pandemia del COVID-19, ponen a las mujeres a hacer estos servicios por 
un pago menor. A las empresas no les interesa dar trabajo a las mujeres, 
sino que quieren explotarlas. Me indigno, pero no puedo quejarme 
porque me despedirán si me quejo. Los jefes siempre dicen que si no 
estamos satisfechas, podemos pedir el cheque de pago porque mucha 
gente quiere trabajar en nuestro lugar. 

El relato de Isaura también pone claramente de manifiesto la explotación 
del trabajo femenino. De su discurso —y del de otras trabajadoras— se 
destaca la persistencia de la opresión provocada por las relaciones de poder 
que hace que muchas mujeres callen y acepten esas situaciones. Estas 
mujeres luchan por sobrevivir en un entorno de doble explotación. Es decir, 
la explotación que sufren como in/migrantes —pues constituyen las grandes 
masas de mano de obra no cualificada y barata—, y —dentro de este grupo— 
también sufren la explotación relacionada con su participación en la mano de 


obra femenina. 


Sin embargo, muchas mujeres no se intimidan, luchan por sus derechos y 
conquistan espacios profesionales que eran predominantemente masculinos. 
Tal y como se recoge en el artículo «As desbravadoras» [las precursoras] 
(Ohphata y otrxs, 2017), muchas mujeres brasileñas que trabajan en Japón 


se destacan en profesiones tradicionalmente consideradas exclusivas para 
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varones. Estxs autores hacen la siguiente afirmación sobre la actitud de estas 
mujeres: «Con profesionalidad y eficiencia, luchan por disipar la imagen 
estereotipada del sexo débil y rompen los paradigmas de las divisiones de 
género» (Ohphata y otrxs, 2017: 45). A lo largo del informe, presentan 
diferentes relatos y testimonios. Un ejemplo es la experiencia de la soldadora 
Patricia Matsunaga, una in/migrante brasileña de treinta y dos años. 
Destacando que sigue siendo una excepción a la regla, explican que «[...] en 
el astillero donde trabaja actualmente, es una de las tres mujeres que se 
dedican a la soldadura» (Ohphata y otrxs, 2017: 45). Al respecto, Matsunaga 
expresó: «No es fácil entrar en este negocio. Todavía hay pocas 
oportunidades; muchos no creen en nuestro potencial. Pero nada es 


imposible; sólo hay que luchar e ir por ello» (Ohphata y otrxs, 2017: 45). 


En nuestra investigación, también encontramos informantes que 
reconocen que el problema es grave. Sin embargo, afirman que no sufren 
ningún prejuicio ni se sienten perjudicadas profesionalmente por ser mujeres. 
A este respecto, Xoana —una brasileña de cuarenta y ocho años que lleva 


veintisiete en Japón— declaró: 


En los años 90, en las fábricas de Japón, las mujeres hacían el mismo tipo 
de trabajo que los varones, pero por ser mujeres ganaban menos que ellos. 
Actualmente, algunos sectores y empresas han corregido esta diferencia. 
En mi caso, trabajo en una fábrica de tornillos en la que varones y mujeres 
hacen el mismo tipo de trabajo y ganan el mismo sueldo. 
Independientemente del sexo, todos los empleados deben realizar el 
mismo trabajo. Por ejemplo, manejamos cajas de tornillos de distintos 
tamaños y pesos, y los jefes no distinguen el género ni la fuerza física. Ven 
alos empleados como simple mano de obra y no como seres humanos con 
distinciones físicas y capacidades diferentes. Creo que deberían evaluar la 
capacidad de cada uno y distribuir la carga según la fuerza física. En teoría, 
al ganar el mismo salario, varones y mujeres deben hacer el mismo tipo 
de servicio, pero en la práctica suele haber una diferencia física entre 
varones y mujeres. La pregunta es: ¿hasta dónde llega la igualdad entre 
ambos? 


Aunque existen numerosos casos de abusos relacionados con la 
desigualdad de género en diferentes ámbitos laborales en Japón, poco a poco, 


algunos sectores o empresas se esfuerzan por minimizar o eliminar esa 
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desigualdad. Como hemos visto en el testimonio anterior —y en otras 
conversaciones informales— se han registrado casos en los que las mujeres 
reciben el mismo salario que los varones en las mismas condiciones de 
trabajo. Sin embargo, es vital ser conscientes de que esta realidad de 
desigualdad se refleja tanto en los salarios como en el contenido del trabajo. 
La desigualdad de género puede camuflarse en las más diversas situaciones y 
acciones y observarse directa o indirectamente. Un ejemplo es el testimonio 
de Hisako, una brasileña de veintitrés años nacida y criada en Japón.+ Como 
joven recién graduada en la universidad, trabaja en una gran agencia de 


publicidad. Hisako afirmó: 


Trabajo en una de las agencias de publicidad más importantes de Japón 
y no sufro directamente la desigualdad de género. Sin embargo, veo que 
hay una desigualdad estructural entre hombres y mujeres. Cuando 
empecé a trabajar, me sorprendió ver que el porcentaje de mujeres en 
puestos directivos de mi empresa era mínimo. Por ejemplo, de dieciséis 
puestos ejecutivos, todos estaban ocupados por hombres. Al cuestionar 
este hecho, el director general de la empresa en la que trabajo me dijo que 
muchas mujeres con talento y competentes empiezan a trabajar, pero lo 
dejan porque no pueden compaginar el trabajo con los cuidados 
domésticos, teniendo que elegir su vida personal o ser profesionales. 
Según él, en Japón, el papel de los sexos sigue siendo el mismo: el hombre 
es el sostén de la familia y el cabeza de familia, y la mujer es la responsable 
del hogar. Como soy una mujer que cree y lucha por la igualdad de género 
entre hombres y mujeres, la falta de referencia de las mujeres en puestos 
de liderazgo me entristece. 


Hisako vive una realidad muy diferente a la que enfrentan otras mujeres 
in/migrantes brasileñas que trabajan en las fábricas en Japón. La 
desigualdad existe y se observa incluso en las grandes empresas 
multinacionales. Eso demuestra que no es solamente una cuestión de 
prejuicios por parte de las personas «mayores» y de quienes recibieron una 


«educación antigua». La desigualdad de género es una cuestión estructural 


4 Aunque nació en Japón, Hisako tiene la nacionalidad brasileña, ya que Japón 
concede la nacionalidad mediante el ius sanguinis —la ley de la sangre— en 
determinadas circunstancias. Por lo tanto, aunque hayan nacido en Japón, las 
personas tienen que cumplir distintos criterios para acceder a la nacionalidad. 
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que —además de cambiar las leyes— requiere también un cambio de 


mentalidad. 


Estos testimonios muestran la fuerza de voluntad y la determinación que 
caracterizan a muchas mujeres que se enfrentan a innumerables barreras 
para sobrevivir y alcanzar sus sueños. No obstante, a través de sus 
experiencias también perciben la dura realidad impuesta por ideas 
estereotipadas y sexistas que sostienen y refuerzan la desigualdad de género. 
Sin embargo, el hecho de que pertenezcan a un movimiento que ha perdurado 
durante más de treinta demuestra la resistencia y el coraje de su 


determinación y sus objetivos. 


Conclusión 


En este capítulo hemos explorado la desigualdad de género a través de las 
fronteras en las experiencias de las mujeres in/migrantes brasileñas. Al 
contrastar sus experiencias con las de las mujeres japonesas, resulta que — 
directa o indirectamente— abarca todos los sectores de la sociedad. Japón es 
un ejemplo que demuestra que la desigualdad de género es una realidad 


también en los países del Norte Global. 


En el proceso de adaptación de las personas in/migrantes a la sociedad de 
acogida, el género es esencial porque apoya y facilita la pertenencia y la 
construcción de la identidad. Partir de los trabajos académicos que toman el 
género como un aspecto crítico del análisis, nos lleva a reflexionar sobre las 
estrategias de las mujeres in/migrantes brasileñas en la vida cotidiana para 
incorporarse a la sociedad japonesa. Al concentrarnos en las intersecciones 
de las experiencias de género y migración, hemos señalado las dinámicas en 
las que su agencia se enfrenta a las expectativas de los roles de género y a la 
división cis-heterosexual del trabajo. Interactuando entre sí, se construyen 


social, cultural y contextualmente. 
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También hemos mostrado cómo las expectativas de los roles de género y 
la división cis-heterosexual del trabajo entre las mujeres migrantes brasileñas 
las afectan, particularmente donde buscan recursos para sobrevivir: su 
trabajo. Eso se reflejó en sus testimonios y en el hecho de que destacaran las 
dinámicas institucionales en las que esas expectativas de los roles de género 
y la división cis-heterosexual del trabajo afectan determinadas áreas. Es decir, 
sus salarios, la carrera laboral y a la atención adecuada en relación con las 
leyes laborales de Japón. Eso fue especialmente claro en las fábricas donde 
las mujeres son consideradas «inferiores» y, por lo tanto, pasibles de recibir 


menos pago a pesar de hacer el mismo trabajo junto a los varones. 


Sin embargo, aunque las situaciones sociales sean desafiantes, las mujeres 
siguen forjando nichos para prosperar y obtener recursos con los que afrontar 
las dificultades resultantes de la experiencia de ser in/migrantes en una tierra 
extranjera. Al emigrar a Japón, las mujeres brasileñas también reconstruyen 
sus experiencias en sus propios términos. A través del examen de las 
adversidades y la resiliencia mostrada en medio de ellas, están redefiniendo 
lo que significa ser una mujer migrante, y al hacerlo, ejercen la agencia en 
relación con sus procesos. Las múltiples y dinámicas interpretaciones, que 
estas mujeres utilizan para describir sus experiencias en Japón, reflejan la 
fluidez y el contexto de su formación de identidad. Por ejemplo, desafían las 
estrechas definiciones de «feminidad» ofreciendo posibilidades de pensar en 
cómo la etiqueta y la categorización no encajan en el caso de los trabajos 
tradicionalmente asignados a los varones. A pesar de que la migración 
implica encuentros entre múltiples esquemas de categorización social, las 
mujeres brasileñas en Japón han desplegado estrategias de supervivencia. 
Debido a esto, también contribuyen a formar una comunidad transnacional 


que beneficia a las nuevas generaciones nacidas en el país. 


Al centrarnos en el aspecto crucial del género, contribuimos a la 
investigación futura. Esta debe centrarse principalmente en dos aspectos. Por 


un lado, el estudio de cómo las nuevas generaciones de mujeres de 
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ascendencia brasileña en Japón se comprometen con su origen transnacional. 
Por otro lado, cómo eso influye en sus opciones de incorporación a la sociedad 
y la cultura japonesas. La principal contribución de nuestro análisis reside en 
el hecho de cuestionar la validez universal de los supuestos de género 
aplicados a las mujeres in/migrantes brasileñas. A pesar de compartir 
experiencias migratorias cotidianas, han creado múltiples formas de 
prosperar haciendo uso de sus diferentes orígenes culturales y sociales, 
conocimientos lingúísticos y dispares procedencias geográficas. Su resiliencia 
y sus experiencias abonan el terreno para las futuras generaciones y sirven de 


inspiración para forjar su agencia en pos de un mañana más igualitario. 
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Mercy Aguilar Contreras 


Resumen 


Este capítulo busca repensar la evolución de las teologías queer en el 
contexto latinoamericano y dialogar con la praxis de las primeras 
comunidades de fe y el martirio de Jesús. Partiendo de su cuerpo queer —que 
incorpora en su praxis un ethos sin violencia de género ni discriminación— la 
reflexión teológica contribuye a la recuperación de los principios 
fundamentales de la experiencia humana. Para ello, el análisis emprende una 
exploración bibliográfica para señalar una serie de saberes que nos llevan a 
repensar tanto los cuerpos como la sexualidad como locus teológico. 


Palabras clave: Teologías queer; Violencia; Cuerpos marginados; Hermenéutica 
queer; Martirio; Resurrección. 


Resumo 


Este capítulo procura repensar a evolucáo das teologias queer no contexto 
latino-americano e o diálogo com a práxis das primeiras comunidades de fé e 
o martírio de Jesus. Partindo do corpo queer de Jesus —que incorpora em sua 
práxis um ethos sem violéncia de género e sem discriminacáo— a reflexáo 
teológica contribui para a recuperacáo dos principios fundamentais da 
experiéncia humana. Para este fim, a análise empreende uma exploracáo 
bibliográfica para apontar uma série de conhecimentos que nos leva a 
repensar tanto o corpo quanto a sexualidade como um lugar teológico. 


Palavras-chave: Teologias queer; Violéncia; Corpos  marginalizados; 
Hermenéutica queer; Martírio; Ressurreicáo. 


Abstract 


This chapter seeks to rethink the evolution of queer theologies in the Latin 
American context and dialogue with the praxis of the first communities of 
faith and the martyrdom of Jesus. Starting from the queer body of Jesus — 
which incorporates in its praxis an ethos without gender violence and 
discrimination— the theological reflection contributes to the recovery of the 
fundamental principles of human experience. To this end, the analysis 
undertakes a bibliographical exploration to point out a series of knowledge 
that leads us to rethink both bodies and sexuality as a theological locus. 


Keywords: Queer theologies; Violence; Marginalized bodies; Queer hermeneutics; 
Martyrdom; Resurrection. 


Capítulo 2 


Epistemología del armario corporal 


Las teologías queer 
y el devenir de los cuerpos cristo-mórficos martirizados 


Mercy Aguilar Contreras 


—_—_— 


El cuerpo reúne todos los temas clave: somos liberados del cuerpo del 
pecado y de la muerte, el cuerpo de Cristo nos salva, la Iglesia es su 
cuerpo en la tierra, su cuerpo en la eucaristía sostiene esa comunidad 
y es en nuestro cuerpo donde somos llevados a la vida nueva. 


Lisa Isherwood y Elizabeth Stuart 


Introducción 


Este capítulo busca replantear el devenir de las teologías queer en el 
contexto latinoamericano y en diálogo con la praxis de las primeras 
comunidades de fe y el martirio de Jesús. Partiendo del cuerpo queer de Jesús 
—el cual incorpora en su praxis un ethos sin género, sin violencia y sin 
discriminación— rescato la reflexión teológica que va en búsqueda de la 
recuperación de los principios fundamentales de la experiencia humana. Para 
ello, realizaré una exploración bibliográfica a fin de señalar una serie de 
conocimientos que nos conduzcan a replantear tanto los cuerpos como la 
sexualidad. El propósito es recuperar el cuerpo como locus teológico, como 
un «organismo-pueblo» (Segato, 2013a, 2016) del cual devienen imaginarios 


que hacen posibles las transformaciones sociales. 


El motivo que me introdujo en esta reflexión es la elevada cifra de violencia 
sobre los cuerpos feminizados, los cuales responden a la imposición de un 


sistema cis-heteropatriarcal. Ese sistema —si bien visible en el cuerpo social — 
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está presente en las teologías cis-heteronormativas, las cuales desconfiguran, 


mutilan y expurgan a los cuerpos diversos, condenándolos a la clandestinidad. 


Replantear una teología queer —que desmonte los mecanismos de poder 
inscrito sobre nuestros cuerpos— es vital en un contexto de hegemonía 
cristiana como el que vive América Latina. El objetivo de esto es dar a luz a 
nuevos discursos teológicos que potencien la vida de los cuerpos queer a 
través de la teologización de sus experiencias, las cuales encarnan la 


resurrección anticipada por el episodio de la vuelta a la vida de Jesús. 


La primera sección de este capítulo, entonces, presenta antecedentes del 
tema tomando como base la perspectiva de la antropóloga argentina Rita 
Laura Segato. Mi interés es comentar el diálogo de su obra con las propuestas 
de la teoría queer. La segunda parte realiza el análisis del tema sobre la base 
de la estructura del círculo hermenéutico. Tomando como base el círculo 
hermenéutico planteado por la Teología Latinoamericana de la Liberación, 
este capítulo está organizado en torno a los cuatro elementos propuestos por 


esa estructura dialogal: 
1) Experimentando la realidad: Estado actual de las violencias de género. 
2) Sospecha: Las violencias de género desde la antropología. 
3) Sospecha exegética: Las violencias de género como ficciones políticas. 
4) Nuevas hermenéuticas. 


Soy consciente que la relación entre cuerpos, violencias, política y teología 
es un tema amplio y complejo. Debido a esto, este artículo busca ofrecer una 
propuesta para continuar el diálogo y el análisis en pos de la comprensión de 


este fenómeno. 
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Antecedentes del tema 


Para este capítulo usaré el análisis sobre violencia contra de los cuerpos 
feminizados propuesto por la antropóloga argentina Segato (2003). 
Considero que su aporte aborda la temática desde nuevas perspectivas 
antropológicas que son necesarias de recoger a fin de desenmascarar la 


violencia patriarcal en América Latina. Así, para Segato (2016): 


[...] la expresión «violencia sexual» no radica solamente en un deseo 
sexual, sino desde el «orden del poder». El patriarcado es un «mandato 
de masculinidad» que por pertenencia debe de «espectaculizar». El poder 
masculino se expresa, se exhibe y se consolida ante la mirada pública, 
representando un tipo de violencia expresiva y no instrumental (p.18). 


Según la antropóloga, el patriarcado o —relación de género basada en la 
desigualdad y la violencia— es la estructura política más arcaica y permanente 


de la humanidad. Por otra parte, expone que: 


Es decir que el género es, en este análisis, la forma o configuración 
histórica elemental de todo poder en la especie y, por lo tanto, de toda 
violencia, ya que todo poder es resultado de una expropiación 
inevitablemente violenta. «Desmontar» esa estructura será, por eso 
mismo, la condición de posibilidad de todo y cualquier proceso capaz de 
reorientar la historia en el sentido demandado por una ética de la 
insatisfacción (Segato, 2006: 19). 


Esta estructura se fundamenta en un «ethos» que deviene de una narrativa 
histórica fundamentada en la universalidad de los mitos de origen, a lo cual 


Segato (2016) agrega: 


El patriarcado se sustenta desde una precedencia mítica la cual es 
universal, con una profundidad histórica, convirtiéndose en una narrativa 
necesaria para su consolidación, ya que este mito de origen presenta al 
cuerpo feminizado como vencido, dominado y disciplinado, es decir 
colocado en una posición de subordinación. Este relato se encuentra en 
gran cantidad de mitos de origen de distintos pueblos que cuentan la 
misma historia fundamentando las desigualdades y expropiaciones de 
valor que construyen el edificio de todos los poderes económico, político, 
intelectual, artístico, etc. (p. 19). 
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También es importante considerar los aportes de Segato sobre las nuevas 
formas de la violencia que se expresan sobre los cuerpos feminizados, lo cual 


ella nombra como «territorio». Según la antropóloga: 


El cuerpo inscrito como territorio y su afinidad con el biopoder es la forma 
última de control y completa la comprensión de la nueva territorialidad 
y sus demandas por lealtad y antagonismo ostensivos. Podría decirse 
que esta territorialidad es para-étnica. Esta nueva territorialidad no es 
otra cosa que el hidden-script y precondición de las guerras no 
convencionales, las nuevas formas de la guerra: el poder actúa en este 
estadio directamente sobre el cuerpo, y es por eso que, desde esta 
perspectiva, es posible decir que los cuerpos y su ambiente espacial 
inmediato constituyen tanto el campo de batalla de poderes en conflicto 
como el bastidor donde se cuelgan y exhiben las señas de su anexión. 
(Segato, 2014: 38). 


Para Segato, la violencia sexual no es instrumental sino expresiva. Es decir, 
es un acto bélico y político de un poder que se inscribe en el cuerpo. Ese acto 
bélico envía un mensaje a un interlocutor que comprende el código enunciado 
en el cuerpo violentado. Por tanto, la violencia se convierte en una función 
pedagógica con su propio lenguaje. Para Segato (2013b): «Si la violación es, 
como afirmo, un enunciado, se dirige necesariamente a uno o varios 
interlocutores que se encuentran físicamente en la escena o presentes en el 


paisaje mental del sujeto de la enunciación» (p. 22). 


La violencia expresiva determina un lenguaje enunciado en sociedad que 
no es propio de un sujeto solitario o individual, sino que responde a una 


sociedad políticamente estructurada: 


Los crímenes sexuales no son obra de desviados individuales, enfermos 
mentales o anomalías sociales, sino expresiones de una estructura 
simbólica profunda que organiza nuestros actos y nuestras fantasías y les 
confiere inteligibilidad, comparten el imaginario de género, hablan el 
mismo lenguaje, pueden entenderse y contrariando nuestras expectativas, 
los violadores, las más de las veces, no actúan en soledad, no son animales 
asociales que acechan a sus víctimas como cazadores solitarios, sino que 
lo hacen en compañía (Segato, 2013b: 19). 


En este sentido, la violencia sexual expresiva forma parte del lenguaje de 


un grupo, ya sea una sociedad, una cultura, una religión o de un orden político. 


94 


Por tal motivo, la violencia sexual deviene de un lenguaje construido en 
sociedad y esto le da un sentido de orden político. Es decir, la violencia sexual 
no se sustenta por el desenfreno de un deseo sexual ni es algo solitario de una 
persona anómala. Al contrario, la violencia sexual es un acto social y político 


con su propio lenguaje y género tal como narra Segato (2013b): 


[...] “se trata de crímenes con móvil sexual”. El diario del martes, un día 
después del hallazgo del cuerpo de Alma Brisa, repetía: “un crimen más 
con móvil sexual”, y la Fiscal especial subrayaba: “es muy difícil conseguir 
reducir los crímenes sexuales”, confundiendo una vez más las evidencias 
y desorientando el público al conducir su raciocinio por un camino que 
creo que es equivocado (p. 16). 


Para Segato (2013b), los feminicidios son mensajes emanados de un 
sujeto-autor que solamente puede ser identificado, localizado, perfilado, 
mediante una «escucha» rigurosa de estos crímenes como actos 


comunicativos: 


Es en su discurso que encontramos al sujeto que habla, es en su discurso 
que la realidad de este sujeto se inscribe como identidad y subjetividad y, 
por lo tanto, se vuelve rastreable y reconocible. Así mismo, en su 
enunciado, podemos encontrar el rastro de su interlocutor, su impronta, 
como un negativo (p. 31). 


Desde este aporte de Segato, se comienza a visibilizar las fuentes del orden 
o del mandato de masculinidad que ejerce violencia ante su víctima. La 
escucha atenta a esos crímenes, el lenguaje que nos quieren comunicar y el 
orden que establecen, nos da señales de cómo y desde dónde se comienzan a 


configurar los rostros de los orígenes de la violencia y en quienes se sustenta: 


Si el acto violento es entendido como mensaje y los crímenes se perciben 
orquestados en claro estilo responsorial, nos encontramos con una escena 
donde los actos de violencia se comportan como una lengua capaz de 
funcionar eficazmente para los entendidos, los avisados, los que la hablan, 
aun cuando no participen directamente en la acción enunciativa. Es por 
eso que, cuando un sistema de comunicación con un alfabeto violento se 
instala, es muy difícil desinstalarlo, eliminarlo. La violencia constituida y 
cristalizada en forma de sistema de comunicación se transforma en un 
lenguaje estable y pasa a comportarse con el casi automatismo de 
cualquier idioma (Segato, 2013b: 32). 
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Sin duda, este lenguaje de la violencia opera en ámbitos y dimensiones 
materiales y subjetivas de la existencia cotidiana y social. Para Segato, el 
género y la violencia son sinónimos, ya que el género representa la primera 
célula fundacional de todos los poderes y la violencia es la que reconduce a 
las mujeres a una posición de subordinación. Por esta razón, la violencia 
sexual no está enmarcada en un deseo sexual. Es decir, de hacerlo así se 
convertiría en una categoría desorientadora que nos llevaría a equívocos al 
decir que la razón es sexual y que tiene que ver con un ámbito doméstico y no 


político. Para Segato (2016): 


la violación como método, en el nuevo contexto bélico, no es apropiación, 
sino destrucción -es decir- la devastación física y moral de un organismo- 
pueblo, ese cuerpo femenino o feminizado, de mujeres o de niños y 
jóvenes varones, no es el cuerpo del sicario o violador, no es el sujeto 
activo contra quien se lucha, sino un tercero, una víctima sacrificial, un 
mensajero, que se significa y que se inscribe en su cuerpo el mensaje de 
soberanía dirigido al antagonista (p. 82). 

La noción de «organismo-pueblo» es central aquí, ya que refiere a la 
comprensión de un pueblo como «[...] un sujeto colectivo, vivo y dinámico 
[...J», el cual «[...] se percibe tramando la tela de una historia común, 
viniendo de un pasado en común y yendo hacia un futuro compartido [...]» 
(Segato, 2013a: 173). Al mismo tiempo, ese organismo-pueblo se comprende 
como «[...] vector histórico, es decir, como proceso cultural con usos y 
costumbres dinámicos y cambiantes, en contraposición a una constante 
estable, permanente y fija [...]» (Bertona et al., 2017: 100-101; énfasis en el 


original). 


Por otra parte —para Segato— la violencia sexual está inscrita en el ámbito 
de los valores morales y en las relaciones de poder que tienden a regular 
ciertas conductas y a normalizar ciertas prácticas. Es por esa razón que la 
víctima de la violencia sexual es vista por el violador como inmoral. De esta 


forma, el sujeto violador se convierte en el sujeto moralizador, el cual se ve 
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así mismo con una moralidad superior a la de la víctima. En este sentido, el 


sujeto moral por excelencia es el violador: 


Sucede que el violador emite sus mensajes a lo largo de dos ejes de 
interlocución y no solamente de uno, como generalmente se considera, 
pensándose exclusivamente en su interacción con la víctima. En el eje 
vertical, él habla, sí, a la víctima, y su discurso adquiere un cariz punitivo 
y el agresor, un perfil de moralizador, de paladín de la moral social porque, 
en ese imaginario compartido, el destino de la mujer es ser contenida, 
censurada, disciplinada, reducida, por el gesto violento de quien 
reencarna, por medio de este acto, la función soberana (Segato, 2013b: 


23). 

Sin duda, Segato nos brinda una mirada hacia la violencia que se ejerce 
sobre los cuerpos feminizados. Está claro que, para la antropóloga, esa 
violencia responde a la sostenibilidad del proyecto capitalista. Ese proyecto 
destruye toda forma de huida o de fuga de este sistema, ya que los cuerpos 
feminizados responden a una nueva politicidad, de un organismo que rompe 


con los fundamentos patriarcales en los cuales se sustenta el capitalismo: 


La violación, la dominación sexual, tiene también como rasgo conjugar el 
control no solamente físico sino también moral de la víctima y sus 
asociados. La reducción moral es un requisito para que la dominación se 
consume y la sexualidad, en el mundo que conocemos, está impregnada 
de moralidad (Segato, 2013b: 36). 

En este sentido, el sujeto moralizador es el que siente el derecho y el poder 
de intervenir los cuerpos feminizados a fin de controlarlos, normalizarlos y, 
en el peor de los casos, ejercer el derecho de vida y muerte sobre ellos. Por lo 
tanto, tiene el monopolio de las técnicas de la muerte. Es precisamente al 
cumplir este último papel que los asesinatos pasan a comportarse como un 
sistema de comunicación. Si escuchamos con atención los mensajes que allí 


circulan, podremos acceder al rostro del sujeto que en ellos habla: 


comprender lo que dice, a quién y para qué, podremos localizar la 
posición desde la cual emite su discurso. Es por eso mismo que debemos 
insistir en que, cada vez que el lema del móvil sexual se repite con 
liviandad antes de analizar minuciosamente lo “dicho” en estos actos de 
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interlocución, perdemos la oportunidad de seguirle el rastro a quien se 
esconde detrás del texto sangriento (Segato, 2013b: 30). 
Históricamente, el lenguaje ha sido utilizado como herramienta de poder 
a partir del cual se sustentan los diferentes sistemas de dominación. Para 
Segato, la violencia sexual es otra forma de lenguaje. Determinados grupos 
utilizan ese lenguaje expresivo mediante códigos éticos para enviar su 
mensaje a través de la profanación y la violación de los cuerpos feminizados. 
Al final, son técnicas que se utilizan para regular y controlar las conductas de 
determinados cuerpos. Para la autora, esta forma de lenguaje visibiliza la 
magnitud tan eficiente del discurso pronunciado; una realidad que 


desgraciadamente se ejerce indistintamente del cuerpo pasivo de agresión. 


Cuerpos, violencias y resurrección 


Experimentando la realidad: Estado actual de las violencias de género 


La violencia y el lenguaje se articulan en relaciones de poder, en estrategias 
y formas para consolidar un discurso y en un sistema de valores que debe de 
ser grabado en las conciencias humanas. Su finalidad es conducir a los 
cuerpos a ser parte de este sistema depredador. Si bien Segato se centra en la 
violencia sobre los cuerpos feminizados, su contribución es también valiosa 
para comprender como esta misma dinámica se aplica y se despliega sobre 


los cuerpos queer. Esta sección busca comprender esta interconexión. 


Junio sangriento 


El informe de la Clínica Legal de Derechos Humanos Internacionales 
(2012) —dependiente de la Facultad de Derecho de la Universidad de 
California, Berkeley— evidencia la realidad de violencia que viven nuestras 
comunidades de la diversidad sexo-genéricas en El Salvador. Dicho informe 
recoge los testimonios de violencia sufridos por integrantes de los grupos de 
la diversidad sexo-genérica. Esos testimonios fueron brindados 


principalmente en el mes de junio. Así, denominaron «Junio Sangriento» a 
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ese período debido al alza de los índices de violencia que se perpetuaron en 
ese mes del año 20009. Este índice de violencia perpetuada sobre los cuerpos 
de la diversidad sexo-genérica generó un ambiente de sospecha dirigido hacia 
los sectores que ostentan el poder. Esto se debió a que no se había vivido — 
hasta ese momento— un fenómeno de violencia sistemática generalizada tan 


pronunciado como el sufrido por las personas queer. 


Estos asesinatos y la violencia brutal con las que fueron martirizadas las 
personas determinan la filiación social homofóbica que existe sobre estos 
cuerpos. Por otro lado, también es necesario explicitar que estos asesinatos 
sistemáticos quedan casi siempre en la impunidad. Así, la Clínica Legal de 
Derechos Humanos Internacionales (2012) relata los primeros indicios 


respecto de los asesinatos de personas transgénero: 


En junio de 2009, El Salvador experimentó una oleada sin precedentes de 
violencia dirigida contra la comunidad LGBTIQ+. El 9 de junio, fueron 
secuestradas Tania y Katerina, dos mujeres transgénero y trabajadoras 
del sexo, en San Salvador. A la mañana siguiente, el cadáver de Catalina 
fue encontrado boca abajo en una zanja lodosa; había sido estrangulada y 
golpeada. Tania continuaba desaparecida. Cuando los amigos de Tania 
llamaron a su teléfono celular una voz desconocida amenazó: «Ella va a 
morir, es lo que se merece». Siete días más tarde, se encontró su cadáver, 
estaba parcialmente desmembrado. Contaba tan solo con diecisiete años 
de edad (p. 19). 


Por otro lado, los varones gays también fueron blanco de esta campaña 


sistemática de exterminio desplegada desde la ideología y praxis homofóbica: 


Ese mismo verano, el cuerpo de un varón gay de veinticinco años de edad 
fue encontrado en una bolsa de plástico, sus manos habían sido 
desmembradas y su cuerpo mutilado portaba otras señales de tortura. El 
30 de junio, se encontró el cuerpo con balazos de otro varón gay de 
dieciocho años de edad, la evidencia indica que había sido detenido y 
torturado durante varias horas antes de ser asesinado. Una mujer 
transgénero, Betzayda, fue encontrada en julio, en el fondo de un 
barranco; las autoridades afirman que la causa de su muerte fue una 
herida causada por un arma de fuego (Clínica Legal de Derechos 
Humanos Internacionales, 2012: 19). 


La Clínica Legal de Derechos Humanos Internacionales (2012) concluye: 
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Esta serie de asesinatos ha llegado a ser conocida en el país como «Junio 
Sangriento» y le siguió a un acalorado debate político en la Asamblea 
Legislativa sobre la prohibición constitucional del matrimonio entre 
personas del mismo género. Los partidos conservadores habían 
presentado un proyecto de ley proponiendo una enmienda a la 
Constitución para prohibir preventivamente el matrimonio entre 
personas del mismo género y prohibiendo que parejas del mismo género 
adoptaran niños. El proyecto de ley finalmente fracasó, debido en parte a 
la oposición liderada por grupos de la sociedad civil, pero la reacción 
parece haber sido dirigida contra la comunidad LGBTIQ+. No se ha 
condenado a nadie por ninguno de los asesinatos del Junio Sangriento (p. 
19). 
Evidentemente, estos asesinatos no son obra de la casualidad, sino de un 
plan llevado a cabo de manera orquestada y con el fin de continuar 
oprimiendo a un sector de la población al cual se considera despreciable o 


carente de dignidad y derechos. 


Comprendiendo los cuerpos: Feminismo y teoría queer 


Es evidente que la violencia por razón de género y orientación sexual se 
produce en todos los espacios y esferas de la interacción humana, ya sean 
públicos o privados. De estos destacan los contextos de la familia, la 
comunidad, el lugar de trabajo, el esparcimiento, la política, el deporte, los 
servicios de salud, los entornos educativos e inclusive las instituciones de 
gobierno. En el actual contexto, tampoco podemos dejar a un lado la violencia 
a través de entornos tecnológicos que se producen en línea y en redes sociales. 
En todos estos espacios existe un patrón ideológico interiorizado que rige las 
relaciones de poder sobre los cuerpos que se salen de la norma cis- 


heteropatriarcal. 


Por ende, estos datos muestran que los espacios públicos son un terreno 
de ejercicio de violencia contra los cuerpos feminizados, el cual es empleado 
por agresores conocidos y desconocidos. En ese contexto los cuerpos diversos 
son expuestos a múltiples agresiones, la mayoría de las veces denotando una 


violencia grave o muy grave. Se trata de una situación que limita la movilidad 
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de las mujeres —trans, gay, lesbianas, cis-heterosexuales— hace que sus 


posibilidades de desarrollo persona sean coartadas. 


Por otra parte, el tema de la espectacularización de la violencia hacia estos 
cuerpos responde al análisis de Segato, para quien el patriarcado exhibe la 
violencia como forma de dominio, de poder y de pertenencia de un territorio 
—los cuerpos— que da señales de un nuevo orden. El mismo se constituye en 
un organismo-pueblo distinto, —el cual a través de su corporalidad— da 
señales de la no pertenencia al Sistema-Mundo moderno capitalista 
(Wallerstein, 1989) como lo es el patriarcado. Debido a esto, es necesario el 
desmonte del sistema patriarcal y de los patrones de poder interiorizados en 
los cuerpos masculinizados y patriarcalizados. Por tanto, es necesario la 
creación de una teoría que vaya en contra de todos los mecanismos de control 
inscritos sobre nuestros cuerpos. Una de estas contribuciones es la teoría 


queer, la cual desestabiliza la supuesta «naturalidad» de los cuerpos (Jagose, 


1906). 


Ahora bien, después de dos siglos de lucha desde los cuerpos queer que 
buscan la liberación del dominio patriarcal y hegemónico del sistema cis- 
heteronormativo, es necesario ubicar la violencia como un hecho histórico. 
Este se ha perpetuado y mostrado diferentes escenarios y rostros desde la 
violencia individual hasta una violencia estructurada. En esa violencia, el 
poder se expresa de forma colectiva, en modelos patriarcales que buscan la 
dominación sobre los cuerpos feminizados y de la diversidad sexo-genérica. 
Esta dominación sobre ellos responde a relaciones de poder que devienen en 
diferentes estructuras: el lenguaje, lo religioso, lo político y lo cultura. 
Siguiendo a Segato (2003, 2013a, 2013b), esta violencia es de procedencia 
mítica. Siendo así, nos lleva a cuestionar el imaginario del origen, su orden, 


su estructura, sus símbolos y su lenguaje. 


Es ineludible señalar que esta estructura se fundamenta en un «ethos» que 


deviene de una narrativa histórica que tiene sus bases —como hemos 
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señalado con anterioridad— en la universalidad de los mitos de origen. Segato 
ubica la fundamentación de la violencia en las relaciones de género. Para ella, 


este modelo se sustenta en la etiología de la violencia: 


[...] la estructura de los rituales de iniciación masculina y los mitos de 
creación hablan universalmente de esta economía de poder, basada en la 
conquista del estatus masculino mediante la expurgación de la mujer, su 
contención en el nicho restricto de la posición que la moral tradicional le 
destina y el exorcismo de lo femenino en la vida política del grupo y dentro 
mismo de la psique de los varones (Segato, 2003: 145). 

Por otra parte, la teoría queer se presenta como una teoría crítica, de 
acción políticamente transformadora, que recoge la experiencia de opresión 
y marginalidad que viven los cuerpos desechados por el sistema cis- 
heteronormativo. Estos cuerpos se apropian de la injuria lanzada sobre ellos 
y la convierten. Es decir, la (re)construyen en una teoría que les ayude a 
posicionarse en el ámbito político, religioso y cultural desde una perspectiva 
que se desmarca de los diferentes sistemas de opresión cis-heteronormativos. 


Al respecto, David Córdoba García (2007) afirma: 


Construir un discurso queer implica -por lo tanto- situarse en un espacio 
extraño que nos constituye como sujetos extraños de un conocimiento 
extraño, inapropiado, malsonante. Hacer y hablar de teoría queer es, en 
este contexto, asumir un cierto acto político de intervención enunciativa 
por la cual, en un cierto sentido, se suspende la autoridad de la disciplina 
académica y se la increpa desde uno de sus márgenes, con el objetivo de 
movilizar y desplazar ese margen (p. 23). 

Para la teoría queer, el sistema cis-heteronormativo tiene el poder 
enunciativo sobre los cuerpos, ya que opera organizando y ordenando las 
relaciones y la sexualidad. De esta forma, los cuerpos están inmersos en un 
campo político donde las relaciones del poder operan sobre ellos. En este 
sentido, los cuerpos siempre están orientados a este sistema de poder. Por 
tanto, la teoría queer construye su lenguaje lejos del ámbito de la 
«naturaleza» y se coloca desde una posición críticamente subalterna. Esta le 
permite ver cómo a través de sus cuerpos este sistema cis-heteronormativo 


construye —desde el orden del poder— las nociones y relaciones de 
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masculinidad y feminidad. A su vez, desde un orden supuestamente 
«natural», estas operan como dispositivos de dominación y control sobre los 


cuerpos. Al respecto, Charles Shepherdson (1994) afirma: 


La energía de la sexualidad humana no es, pues, una energía puramente 
biológica, una “física de la libido” regida por leyes naturales —química o 
biología o mecánica—, sino que es una energía regulada por las leyes del 
lenguaje, las leyes de la representación (p. 167; énfasis en el original). 

Por tanto, la teoría queer construye un análisis crítico que nos lleva a una 
ruptura del sistema cis-heteronormativo y sus procesos de naturalización del 
género y la sexualidad. Esa crítica se fundamenta en las experiencias sexuales 
e identitarias de los cuerpos queer. Si bien estos cuerpos queer han sido 
silenciados históricamente, hoy en día —a través del movimiento de los 
cuerpos diversos— han comenzado a florecer, tal como afirma Córdoba 


García (2007): 


La sexualidad ha sido ubicada desde los discursos modernos dentro del 
ámbito de la naturaleza; Más aún, la sexualidad se ha visto generalmente 
como el último reducto de la naturaleza en el ser humano, como lo más 
indiscutiblemente presocial que hay en él. Concebido como energía, 
impulso, verdad íntima, sentimiento, etc., lo sexual es a la vez límite o 
frontera y substrato o fundamento último de la identidad social de los 
seres humanos. Este emplazamiento ha articulado todos los discursos 
sobre la sexualidad sobre el espacio discursivo más amplio de la dicotomía 
sociedad-naturaleza, y en tanto que, posicionada en el segundo de sus 
términos, adoptará de él toda la ambigiijedad con el que éste opera dentro 
de la articulación de tal dicotomía (p. 24). 


Este acto de salir del armario ha conllevado a descubrir otros criterios que 
operan de manera marginal, pero que emergen creativamente posicionando 
otras formas de subjetividad, conocimiento, lenguaje, cuerpos y sexualidad. 
Aquí me refiero una teoría de los «anormales» (Foucault, 2006) que no surge 
como efecto del pensamiento occidental ni de los procesos de naturalización, 
sino como una forma de descalificación del orden cis-heteropatriarcal y de 


sus nociones de naturaleza. Para Marcella Althaus-Reid (2008): 
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El movimiento Queer es un movimiento marginal, que quiere permanecer 
de alguna forma marginal para contestar el discurso heterosexual y no 
asimilarse. De hecho 'Queer' es una palabra despectiva que significa 
“extraño”, y se refiere a una persona “extraña”. Por último, la teoría Queer 
tiene una epistemología (o una forma de conocer) sexual que desafía los 
postulados hetero-sexuales que manejamos, las categorías de 
pensamiento binarias, de oposición, por ejemplo, que usa el pensamiento 
heterosexual. Porque la sexualidad implica una epistemología, una 
manera de comprender y relacionarse con el mundo y configura cierto 
tipo de pensamiento estructurado o institucional (p.66). 


Por tal motivo, la teoría queer desvela las formas en como este sistema cis- 
heteropatriarcal construye políticas, lenguajes e identidades sexuales 
asociadas a proyectos políticos que gestionan nuestros cuerpos y nuestra 
sexualidad y de la relación que existe entre ellas con el poder. Según Hugo 
Córdova Quero, Nicolás Panotto y Santiago Slabodsky (2016): «(...) tomar la 
corporalidad como epicentro analítico nos permite asumir un punto de 
inflexión que conjuga más claramente los modos de fusión, resistencia, 
legitimación y sublevación de los diversos procesos sociales que atraviesan la 


vida humana» (p. 3). 


De esta forma, los cuerpos se convierten en un campo de intervención y 
construcción social, el cual responde a un proyecto político que utiliza el 
género y la sexualidad como dispositivos de dominación de los cuerpos. Al 
hacer esto se establece el sistema cis-heteronormativo, el cual reproduce de 


manera hegemónica la violencia y la muerte: 


El sistema sexo/género como tecnología también asegura la producción 
de sujetos adaptados a las posiciones de dominación (hombres) y 
subordinación (mujeres). En la definición de Rubín, el sistema 
sexo/género es un dispositivo o tecnología de producción de sujetos 
humanos diferenciados en hombres y mujeres para la reproducción de un 
sistema de poder desigual y/o explotación. Adoptando el marco de 
análisis althusseriano de la ideología, según el cual esta convierte a los 
individuos en sujetos y, por tanto, en soportes de relaciones sociales y 
agentes en las mismas, el género es tratado como el mecanismo por el cual 
los individuos como materia prima entran en el proceso productivo del 
sistema sexo/género para salir como sujetos hombres o mujeres y, por 
tanto, como soporte de las relaciones sociales de la división sexual del 
trabajo y el poder (De Lauretis, 1987: 36). 
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Sin duda, la teoría queer construye un análisis crítico que desestabiliza al 
orden cis-heteronormativo. Ese análisis nos sirve de herramienta para luchar 
colectivamente contra todas las formas de dominación y naturalización de los 
cuerpos. A través de las identidades y su función performativa se establece 
una dominación que reprime y conduce la vida y las acciones de los seres 


humanos en toda su existencia. 


Haciendo uso de la teoría queer, se trata entonces de identificar y desvelar 
las formas en como estos dispositivos operan sobre los cuerpos. Ya sea a 
través de la sexualidad o en la identidad de género, se procura establecer una 
ruptura con este sistema cis-heteronormativo a fin de encontrar nuevas 
formas de significación de los cuerpos y la sexualidad. Por lo tanto, los 
cuerpos queer tienen el carácter de establecer un «acto segundo» (Boff, 1978), 


respecto a la realidad primaria de opresión. 


Sospecha: Las violencias de género desde la 
antropología 


Segato —en su obra Las nuevas formas de la guerra y el cuerpo de las 
mujeres (2014)— ha problematizado sobre el nuevo rol de las mujeres. De 
acuerdo a esta autora, estas no son consideradas sujetos, sino como objetos 
de guerra. En este sentido, sus cuerpos son el instrumento para escribir el 
mensaje político de control sobre la vida y el territorio. Esta consigna es 


trazada de manera violenta. Por otra parte, para Segato (2016): 


La guerra hoy en día es técnica, involucra profesionales, psicólogos 
sociales, neuro-programadores. Así como hay una programación 
neurolingúística, existe claramente una programación neurobélica. Se 
trata de estudios que componen casi una ingeniería, un tipo de ingeniería 
social que busca identificar dónde está el centro de gravedad de un tejido 
social, de un tejido comunitario, por dónde se lo destruye de una manera 
más eficiente, directa y rápida, y sin gastar tanta bala (p. 162). 


Por tanto, la violación no es una anomalía de un sujeto solitario, sino un 


mensaje pronunciado en sociedad: 
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Hay una participación de toda la sociedad en lo dicho ahí. No en cuanto 
conciencia discursiva, pero sí en una especie de conciencia inmediata, 
práctica. La finalidad de esa crueldad no es instrumental. Esos cuerpos no 
están siendo forzados para la entrega de un servicio, sino que hay una 
estrategia dirigida a algo mucho más central, una pedagogía de la 
crueldad en torno a la cual gravita todo el edificio del “capitalismo”. Así 
mismo, colonizar y dominar la vida, extorsionarla y rapiñarla de una 
forma nueva, sigue siendo violencia. Evidentemente, aquí hablo de la 
violación en un escenario de género y más especialmente, de un tipo de 
acto referido a la construcción y reconstrucción de la masculinidad 
(Segato, 2016: 179). 

Después de leer las narrativas de violencia que viven las comunidades de 
la diversidad sexo-genérica —especialmente las que mencioné en el contexto 
de mi propio país, El Salvador— comprendemos que las mismas son 
perpetuadas por un patrón de poder cis-heteronormativo interiorizado. Este, 
según Segato, debe espectaculizar su dominio y pertenencia a ese sistema 
dominante. Por tal motivo, el patriarcado es el ejercicio de 
espectacularización de la violencia que se ejerce a través de la pertenencia a 
un grupo de poder (patriarcado) sobre los cuerpos feminizados o de la 


diversidad sexo-genérica. 


Como resultado de ese proceso de espectacularización, los cuerpos 
diversos y feminizados se ven expuestos y sufren grados extremos de 
violencia, ya sea sexual o psicológica. Esa violencia no es solamente una 
relación de subordinación de género ni de prestigio, sino que en la actualidad 
el cis-heteropatriarcado se fundamenta en estructuras de poder que son 
funcionales a la visión capitalista en conjunción con aspectos religiosos, 
políticos y culturales. Debido a esto, el cis-heteropatriarcado no solo compete 
a las relaciones de varones y mujeres y a la vida privada, sino que se 
constituye en un sistema estructurado que busca la colonización de los 
cuerpos a través de la violencia, profanación y violación. Esto responde 
también a la expurgación de lo femenino o lo abyecto para dar continuidad al 
proyecto de colonización. Es decir, la continua profanación de cuerpos, 
saberes, experiencias y lenguajes a través del aniquilamiento de los cuerpos 


disidentes. 
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Por otro lado, Adriana Guzmán Arroyo (2019: 36) —trabajando desde los 
feminismos comunitarios de pueblos originarios— afirma que en la teoría 
queer no busca masculinizar lo femenino. Es decir, pareciera que la 
masculinización dejara sin efecto las opresiones del sistema cis- 
heteropatriarcal. Por tanto, si esa situación se hiciera realidad presagiaría el 
fin del cis-heteropatriarcado. No obstante, según la autora, esto sería 
imposible. Los cuerpos feminizados siguen siendo cuerpos violentados, que 
reproducen la violencia. En definitiva, no se trata de que las mujeres se 
masculinicen, sino que se desmonte el sistema cis-heteropatriarcal 


construido sobre y en sus cuerpos. 


Destruir y desmembrar un cuerpo queer es aniquilar parte de un 
organismo-pueblo, el cual se posiciona como antagonista del Sistema-Mundo 
moderno capitalista. Esta performatividad violenta da señales de otro sentido 
común, ya que deviene de otras historias, de otros sistemas de organización 
de la vida. Esas otras historias y sistemas confluyen en un eje identitario 
relacionado más a los pueblos a quienes se les ha arrebatado su historia. Es 
decir, a los pueblos colonizados, pueblos originarios, pueblos afro- 
descendientes, cuerpos sin género, cuerpos queer, entre otrxs. Estos actores 
se constituyen en organismos-pueblo que devienen en narrativas de 
esperanza que mueven y fracturan de muerte los fundamentos del 


capitalismo y sus alianzas. 


Sospecha exegética: Las violencias de género como ficciones políticas 


Técnicas del poder y políticas sobre los cuerpos 


A partir del siglo XVIII comienzan a aparecer un conjunto de técnicas 
políticas de normalización de los cuerpos. Es decir, los cuerpos se convierten 
en el eje central de la gestión política. De este modo, la vida se convierte en el 
objeto del poder y este se articula con cada cuerpo. Dada esta situación, los 
cuerpos se materializan y objetivizan al orden político, convirtiéndose de esta 


forma en el campo del ejercicio del poder. 
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Según el filósofo Byung-Chul Han (2014), las nuevas técnicas del poder 
capitalista neoliberal operan sobre los cuerpos a nivel de la psique. Por tal 
motivo, la construcción de subjetividades se profundiza. Esto impide la 
visibilización del poder, ya que este se instala en lo más profundo del ser 


humano, es decir, en sus pensamientos y deseos. 


En este sentido, los cuerpos pasan a ser parte del territorio político, el lugar 


donde se construye su poder. Como afirma Hugo Córdova Quero (2011): 


Los cuerpos han sido la geografía de esta ocupación, el lugar donde el 
colonialismo heterosexual ha mantenido cautiva a la sexualidad y 
demarcado sus límites. En el cristianismo, pues, cuerpos y sexualidad han 
sido terrenos prohibidos en pos de una supuesta “espiritualidad”. La 
violencia de este proceso es revelada en el proceso de normalización, 
también llamado heterosexualización (p. 59; énfasis en el original). 

Esto ha evidenciado las técnicas del poder inscritas a través de la 
biopolítica y las necropolíticas que se establecen en América Latina. Estamos 
hablando de nuevas formas de organización de la vida y de los modos en que 
nuestros cuerpos son trabajados y vigilados. Es decir, donde se intenta abolir 
y destruir todo espacio simbólico y material a fin de imposibilitar el acto de 


imaginar, construir y pensar otro mundo. 


Sociedad disciplinaria y movimiento contra-sexual 


Esta matriz se inscribe en la construcción de técnicas y mecanismos de 
control centrados en la vida. Se trata de una sociedad disciplinaria que utiliza 
y domina el cuerpo para fundamentar su poder. Así, el cuerpo individual se 
convierte en una extensión más del ejercicio del poder para controlar y vigilar 


al cuerpo social (Foucault, 2002). 


Es aquí donde se comienzan a construir políticas de identidad asociadas a 
proyectos biopolíticos y necropolíticos, los cuales se instauran sobre los 
cuerpos y la cis-heterosexualidad como única forma de identidad sexual. Sin 


embargo, para Monique Wittig (2005), la heterosexualidad no se fundamenta 
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en lo sexual, sino que es un régimen político de normalización del cuerpo y la 


sexualidad que expropia a los cuerpos feminizados de su autoafirmación. 


Es por eso que la sexualidad se utiliza como un medio para controlar los 
cuerpos, ya que se consideran como normales las prácticas que apoyan el 
orden cis-heterosexual. Los cuerpos queer inician un movimiento de 
resistencia contra-sexual que pone en evidencia cómo se ejerce la dominación 
a través de la ficción política de la sexualidad. Por lo tanto, la contra- 


sexualidad: 


no es la creación de una nueva naturaleza, sino más bien el fin de la 
Naturaleza como orden que legitima la sujeción de unos cuerpos a otros. 
La contra sexualidad es, en primer lugar, un análisis crítico de la 
diferencia de género y de sexo, producto del contrato social 
heterocentrado, cuyas performatividades normativas han sido inscritas 
en los cuerpos como verdades biológicas (Preciado, 2003: 18). 


Del mismo modo, Paul-Beatriz Preciado (2003) afirma: 


La homosexualidad tan bien controlada y producida por la scientia 
sexualis del siglo XIX ha explotado; se ha visto desbordada por una 
multitud de “malos sujetos” queer. La política de las multitudes queer 
emerge de una posición crítica respecto a los efectos normalizadores y 
disciplinarios de toda formación identitaria, de una desontologización del 
sujeto de la política de las identidades: no hay una base natural (“mujer”, 
“say”, etc.) que pueda legitimar la acción política. No tiene por objetivo la 
liberación de las mujeres de “la dominación masculina”, como quería el 
feminismo clásico, porque no se basa en la “diferencia sexual”, sinónimo 
de una división fundamental de la opresión (trans-cultural, 
transhistórica) basada en una diferencia de naturaleza que debería 
estructurar la acción política (p. 165, énfasis en el original). 


Es por esa razón que Preciado y Butler ven la necesidad de crear una teoría 
política que sea capaz de denunciar y evidenciar los mecanismos de control 
que operan en las diferentes identidades y qué efectos tienen sobre nuestros 
cuerpos. Debido a esto, ya es necesario un análisis crítico de la forma en cómo 


nos reconocemos y relacionamos como cuerpos a través del contrato social 


por orden de una supuesta naturaleza. Según Preciado (2002): 
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[...] la contra-sexualidad apunta a sustituir este contrato social que 
denominamos Naturaleza por un contrato contra-sexual. En el marco del 
contrato contra-sexual, los cuerpos se reconocen a sí mismos no como 
hombres o mujeres, sino como cuerpos parlantes, y reconocen a los otros 
como cuerpos parlantes. Se reconocen a sí mismos la posibilidad de 
acceder a todas las prácticas significantes, así como a todas las posiciones 
de enunciación, en tanto sujetos, que la historia ha determinado como 
masculinas, femeninas o perversas (p. 18). 

En definitiva, la contra-sexualidad evidencia al género y a la sexualidad 
como enunciados performativos que reproducen la realidad que cada 
narrativa enuncia. Por ello, la contra-sexualidad procura romper esa filiación 
normativa y le devuelve a cada cuerpo el derecho de significación del lenguaje, 


del género y de la sexualidad. 


Un organismo-pueblo de multitudes queer 


Los cuerpos están inmersos en un campo político, donde las relaciones de 
poder operan sobre ellos. Todas las nociones que tenemos sobre el género y 
la sexualidad no están adscritas a la naturaleza, sino que son construcciones 
socio-políticas que se erigen sobre los cuerpos. Por lo tanto, según Preciado 
(2003), es allí donde la cis-heterosexualidad se convierte en un régimen 


político de normalización: 


El sexo, como órgano y práctica, no es ni un lugar biológico preciso ni una 
pulsión natural. El sexo es una tecnología de dominación heterosocial que 
reduce el cuerpo a zonas erógenas en función de una distribución 
asimétrica del poder entre los géneros (femenino/ masculino), haciendo 
coincidir ciertos afectos con determinados órganos, ciertas sensaciones 
con determinadas reacciones anatómicas (p. 22). 
Por tanto, es necesario dejar de pensar a los cuerpos desde el ámbito de lo 
«natural» y «privado», ya que estos son el lugar principal donde el poder 
político se establece y se construye. De este modo, tanto los cuerpos como las 


relaciones constituyen una manera de objetivización del poder. 


Preciado (2003) —siguiendo a Michel Foucault— argumenta que los 


cuerpos son el objeto central de toda política. Es decir, no hay política que no 
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lo sea en referencia a ellos. Estos cuerpos se convierten en el campo del 
ejercicio del poder soberano, el cual los fabrica a fin de reproducirse. A estas 
dinámicas de poder, Foucault (1979, 2000, 2006, 2007) las denomina como 
«biopolítica» y «bio-poder». Por lo tanto, todas las políticas de normalización 
de los cuerpos están enmarcadas tanto en las técnicas de la biopolítica como 
de la necropolítica. Su resultado es el gestionamiento de la vida y la muerte 


de las poblaciones. 


El cuerpo como texto social y reinvención política 


Para Preciado (2003), «[e]l sistema de sexo-género es un sistema de 
escritura. El cuerpo es un texto socialmente construido, un archivo orgánico 
de la historia de la humanidad como historia de la producción-reproducción 
sexual [...]» (p. 23). Es decir, todas las nociones de masculinidad y feminidad, 
heterosexualidad y homosexualidad, gay o lesbiana, son ficciones políticas 
vivas encarnadas. Estas están escritas sobre nuestros cuerpos y pertenecen a 
un proyecto político de colonización sobre el ser, el saber y el poder. Así, la 


autora enuncia: 


Las elaboraciones de la teoría queer llevadas a cabo durante los noventa 
por Judith Butler o por Eve K. Sedwigck han puesto de manifiesto que las 
expresiones, aparentemente descriptivas, «es una niña» o «es un niño», 
pronunciadas en el momento del nacimiento (o incluso en el momento de 
la visualización ecográfica del feto) no son sino invocaciones 
performativas —más semejantes a expresiones contractuales 
pronunciadas en rituales sociales tales corno el «sí, quiero» del 
matrimonio, que a enunciados descriptivos tales corno «este cuerpo tiene 
dos piernas, dos brazos y un rabo». Estos performativos del género son 
trozos de lenguaje cargados históricamente del poder de investir un 
cuerpo corno masculino o corno femenino, así corno de sancionar los 
cuerpos que amenazan la coherencia del sistema sexo/género hasta el 
punto de someterlos a procesos quirúrgicos de «cosmética sexual» 
(disminución del tamaño del clítoris, aumento del tamaño del pene, 
fabricación de senos en silicona, re-feminización hormonal del rostro, 
etc.). (Preciado, 2003: 24-25). 


Por tal motivo, los cuerpos y la sexualidad son una reinvención política. Es 
decir, la política crea lo humano y lo humano se sigue reinventando a través 


del poder político y sus tecnologías adscritas. Debemos crear cuerpos que se 
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opongan a las prácticas capitalistas y colonialistas del régimen cis- 
heterosexual y promuevan otras formas de existencia, vida y realidad, ya que 


los cuerpos en sí mismos son una creación. Para Preciado (2003): 


El cuerpo no es un dato pasivo sobre el cual actúa el biopoder, sino más 
bien la potencia misma que hace posible la incorporación protésica de los 
géneros. La sexopolítica no es sólo un lugar de poder, sino sobre todo el 
espacio de una creación donde se suceden y se yuxtaponen los 
movimientos feministas, homosexuales, transexuales, intersexnales, 
transgéneros, chicanas, post-coloniales... Las minorías sexuales se 
convierten en multitudes. El monstruo sexual que tiene por nombre 
multitud se vuelve queer. El cuerpo de la multitud queer aparece en el 
centro de lo que podríamos llamar, para retomar una expresión de 
Deleuze/Guattari, un trabajo de  “des-territorialización” de la 
heterosexualidad. Una desterritorialización que afec- ta tanto al espacio 
urbano (por tanto, habría que hablar de desterritorialización del espacio 
mayoritario, y no de gueto) como al espacio corporal. Este proceso de 
“desterritorialización” del cuerpo supone una resistencia a los procesos de 
llegar a ser normal” (pp. 160-161). 


En este sentido, los cuerpos se convierten en un espacio de acción y 
transformación política, ya que a través de ellos se construyen los procesos 
de significación del lenguaje. Esto determina el modo en que estos se 
relacionan y se conciben. Por ende, el sistema cis-heteronormativo se 


moviliza y se consolida a través de los cuerpos, en las formas en cómo nos 


inscribimos en su lenguaje. Por esta razón, Preciado (2003) determina: 


[...Jla política de la multitud queer no se basa en una identidad natural 
(hombre/mujer), ni en una definición basada en las prácticas 
(heterosexuales /homosexuales) sino en una multiplicidad de cuerpos que 
se alzan contra los regímenes que les construyen como “normales” o 
“anormales”: son las drag-kings, las bolleras lobo, las mujeres barbudas, 
los trans-maricas sin polla, los discapacitados-ciborg... Lo que está en 
juego es cómo resistir o cómo reconvertir las formas de subjetivación 
sexopolíticas (p. 163). 


A través de diferentes teorías hasta aquí presentadas, notamos que la 
violencia sexual y de género se inscribe en los cuerpos y sigue 
transformándose en regímenes de normalización tanto de los cuerpos como 


de la sexualidad. Según Segato (2016), estas se inician desde una procedencia 


mítica, pero que han devenido en ficciones políticas, en mecanismos de poder 
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y en las nuevas formas de la violencia, que buscan la expurgación de todo 


organismo-pueblo que da señales de un nuevo orden. 


Por tanto, para el poder es fundamental construir políticas sobre los 
cuerpos. Estos se convierten en el centro de la construcción de toda forma de 
conocimiento y de poder. En realidad, estamos atravesados por un conjunto 
de teorías, de textos, de rituales, de ficciones políticas y teológicas que atan 
nuestros cuerpos a través de imaginarios y categorías que interiorizan el 


orden y los patrones de dominación cis-heteropatriarcal. 


Por tal motivo, todas aquellas categorías que asumimos como propias, 
como parte de nuestra naturaleza —varón, mujer, femenino, masculino, 
género, cis-heterosexualidad, sexo, sexualidad—, devienen de un proyecto 
político genocida. Esas categorías están enmarcadas en las técnicas de la 
biopolítica y necropolítica. Constituyen marcas y ficciones políticas 
construidas y leídas sobre nuestros cuerpos que siguen siendo la causa del 


martirio y muerte de los cuerpos feminizados y de los cuerpos diversos. 


Debido a esto, tenemos un abanico de estructuras de poder que se 
confabulan en nuestra contra. En este sentido, nuestra lucha es en varios 
frentes. Debemos devolvernos al origen y rescatar nuestros cuerpo como 
territorio de lucha, ya que la recuperación de nuestros cuerpos es un acto de 
transgresión al sistema cis-heteropatriarcal. Por tanto, la transgresión 
desmonta los patrones de dominación capitalista inscritos en nuestros 
cuerpos. Nuestra lucha tendrá que ser antropológica, política, espiritual, 
religiosa y teológica. Debemos resucitar al organismo-pueblo para iniciar un 
proceso de desentierro casi arqueológico con el fin de encontrar ahí luces y 


vetas políticas que desdibujen y (re)configuren otro mundo posible. 
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Nuevas hermenéuticas 


Las teologías cis-heterosexuales clásicas como dispositivos de control 


Las teologías cis-heterosexuales clásicas se inscriben en las tecnologías y 
dispositivos de control de los cuerpos y la sexualidad. A través de un 
imaginario teológico centrado en los cuerpos de los varones cis- 
heterosexuales, se construye un universo conceptual y teórico que se encarga 
de elaborar un marco categórico. En ese marco, los cuerpos se mueven y se 
relacionan conduciendo las acciones de los varones cis-heterosexuales, lo 


cual acaba por moldearlos. 


Esta epistemología —lejos de ser una representación de la realidad— es 
una máquina performativa que reproduce y legitima un orden político 
centrado en la norma. Un conjunto de prácticas discursivas y terapéuticas que 
permite la posición de normalización de varones y mujeres a través de la 


construcción de una corporalidad que es cisgénero. 


Las teologías queer dan a luz otros cuerpos teológicos 


Por su parte, las teologías queer se presentan dando a luz a cuerpos 
teológicos distintos. Esos cuerpos teológicos se inscriben sin género, lenguaje 
o una posición discursiva institucional de poder. Las teologías queer 
posicionan a los cuerpos como fundamentos o suelo ontológico, como lugares 
fundacionales de la acción creadora de Dios. Los cuerpos que desestabilizan 
al poder cis-heteronormativo desde la raíz, ya que recuperan el territorio 
sobre el cual se construye todo el edificio de los poderes hegemónicos 
(Córdova Quero, 2011). Asimismo, los cuerpos queer liberan a un organismo- 
pueblo de las opresiones, puesto que desmontan las tecnologías y los 


mecanismos de poder inscrito sobre ellos. 


Lxs teólogxs queer inician un proceso de «desidentificación» (Muñoz, 


1999) de las teologías tradicionales cis-heterosexuales, señalando cómo estas 
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teologías apoyan proyectos políticos de normalización de los cuerpos y la 


sexualidad. 


El choque de dos cosmovisiones: Imaginarios disruptivos del Jesús 
histórico 

Por tal motivo, el ejercicio de las teologías queer parte primeramente de 
un choque entre dos cosmovisiones de mundo. Por un lado, la visión 
occidental de las teologías cis-heterosexuales, la cual radican en una 
extracción y una expurgación masiva de cuerpos y experiencias. Por otro lado, 
la recuperación de cuerpos y experiencias que realizan las teologías queer a 


fin de teologizar desde otra posición en la historia. 


Las teologías queer inicia profetizando el devenir de los cuerpos queer. 
Profetizan la resurrección de un organismo-pueblo capaz de reorientar la 
historia desde sus sufrimientos. Los cuerpos queer han proferido la voz del 
crucificado (Mt 27.46) pero han creído en un Dios liberador. La cruz que han 
cargado no representa su fin en la historia sino el comienzo, el inicio de una 
comunidad de cuerpos Cristificados, resucitados para una experiencia de fe 


totalmente nueva. Al respecto, Althaus-Reid (2004) afirma: 


El hecho es que la resurrección de Jesús fue también un evento 
comunitario: mujeres y varones fueron testigos de como él volvió de la 
muerte, caminó entre ellos y continuó el diálogo que existiera antes de su 
crucifixión. Cada muerte cambia la vida de quienes sobreviven, porque 
algo de su humanidad les es removida. Por lo tanto es legítimo pensar que, 
comenzando con la resurrección de Jesús, toda una comunidad de 
personas que sufrió su pérdida cuando él fue crucificado, volvió a la vida. 
Sus ojos fueron abiertos en el sentido que la muerte cobró otro significado. 
La resurrección se transformó en paradigma, mostrándonos la 
durabilidad e indestructibilidad de la vida y de la justicia (p. 113, citado en 
Córdova Quero, 2019: 16). 


Para la teología queer, Jesús en su praxis produce un efecto de 
desplazamiento físico y mental, el cual construye como eje transversal, una 
red de afectos y enunciados de valor. En ese proceso, los cuerpos queer no 


son un límite para iniciar la acción creadora de Dios, sino que son objeto y 
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sujeto central de su teología. Por tal motivo, los imaginarios disruptivos del 
Jesús histórico vinculan al pensamiento con los cuerpos. Es decir, apuntan a 
una forma de teologizar no solo la mente y la razón, sino una corpo-teología. 
Este giro se da a través de los cuerpos como pensantes, una sabiduría corporal 


en la cual estos son capaces de generar sus propias reglas. 


Jesús le da al quehacer teológico un cambio real de sentido. Su praxis 
configura un nuevo discurso teológico, donde los cuerpos se convierten en un 
lugar de revelación y transformación política. Sin duda, el cuerpo queer de 
Jesús se convierte en un eje transversal que desafía a las teologías cis- 
heteronormativas, ya que en él se reproduce un sistema político y religioso 


alternativo donde los cuerpos queer encuentran refugio e identificación. 


A través del cuerpo de Jesús, los cuerpos queer adquieren entidad. A través 
de ese cuerpo crístico se vislumbra la llegada de un organismo-pueblo con sus 
propias narrativas, politicidad e imaginarios sobre Dios. No debemos dejar 
de reconocer que esa «rebelión corporal» fue la causa de su martirio y 


persecución, lo cual lo llevó hasta su muerte en la cruz. 


Teologías queer como destierro y resurrección 


La muerte de Jesús en la cruz revela al sistema cis-heteropatriarcal 


La muerte de Jesús en la cruz fue un hecho que causo un escándalo 
incomprensible para la conciencia colectiva de las diferentes comunidades de 
fe que acompañaron a Jesús de Nazaret. La cruz se convirtió en un hecho 
revelador. Fue un acontecimiento que estableció socialmente para revelar 
una realidad que se desplegaba en el pueblo de Dios contra el dominio del 
sistema cis-heteropatriarcal. Así, en el episodio de la cruz y la resurrección se 
le da protagonismo a las mujeres, las personas pobres y los pueblos 


marginados. 
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La muerte de Jesús reveló el sistema cultural, político y religioso que se 
había establecido socialmente —la cruz— a través del poder y de la opresión 
que se le imponía al pueblo de Israel. En ese hecho se expresan todos los 
mecanismos de poder, lo que esa conciencia del mundo es capaz de hacer. Sin 
duda, la profanación del cuerpo de Jesús era un mensaje claro para su 


comunidad. 


Por otra parte, la espectacularización de la violencia a través del cuerpo de 
Jesús consolida el poder del sistema cis-heteropatriarcal, el cual se presenta 
como moralizador de su cuerpo. Siguiendo a Segato (2013a, 2013b, 2014, 
2016), podríamos afirmar que en él se anuncia con una moralidad superior a 
la de Jesús. La persona que imparte moralidad también es la que comete 
violencia, lo que nos muestra las raíces del lenguaje de la violencia. Además, 
se hacen visibles los rostros de quienes causaban una violencia sistemática a 
través de la persecución tanto de Jesús como de seguidores, principalmente 
a través de tecnologías de necropolíticas como la crucifixión. Hay una 
intertextualidad entre la experiencia corporal de Jesús y sus seguidores con 
los cuerpos queer mutilados, torturados y asesinados en las cruces de las 


sociedades modernas. 


Pronunciado en la cruz, el lenguaje escrito en el cuerpo de Jesús reveló las 
características del dios construido por el poder. Hizo visible tanto su 
normatividad como su ethos, visión esclavista y anexión a las prácticas 
necropolíticas que se sustentan en la visión segada y utilitarista de lo religión. 
Por lo tanto, el discurso teológico en los tiempos de Jesús sustentaba la 
violencia. Es decir, era la teología del dios cis-heteropatriarcal, del dios del 
poder. En este sentido, Jesús se presenta revelando al verdadero Dios. Se 
trata del Dios de la Vida que nos promete —a través de Jesús resucitado— 


llegar a tener «vida abundante» (Jn 10.10). 


Como hemos dicho anteriormente, la violencia como discurso político se 


fundamenta en una cultura cis-heteropatriarcal. El cis-heteropatriarcado se 
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ha fundamentado desde una procedencia mítica arcaica, transformándose en 
una de las primeras políticas. Históricamente, esa política ha determinado un 


orden cis-heteropatriarcal. 


La muerte de Jesús en la cruz llevó a la desorganización de su organismo- 
pueblo. Esto resulto en cuerpos que se instalaron en las periferias, dispersos 
y carentes de una comunidad. Esos cuerpos abandonaron su anexión al 
proyecto liberador de Jesús, una realidad incomprensible carente de sentido. 


Según Júrgen Moltman (1975): 


El escándalo de la cruz lo hemos adornado con rosas. Hemos hecho de 
ella una teoría de salvación. Pero esto no es la cruz. Esto no es la dureza 
que en ella hay, la dureza que en ella ha puesto Dios. Hegel ha definido la 
cruz diciendo: «Dios ha muerto» y probablemente ha visto bien las cosas 
en el sentido de que ante nosotros está en ella la noche de la verdadera, 
última e incomprensible lejanía de Dios, de que frente a la «palabra de la 
cruz» no contamos más que con la sola fide, como ante ninguna otra 
realidad en el mundo. Aquí se quiebra la fe en la creación, de la que viene 
todo gentilismo. Aquí se ve que toda filosofía y sabiduría es demencia. 
Aquí Dios es no-Dios. Aquí triunfa la muerte, el enemigo, la no-iglesia, el 
estado de injusticia, los blasfemos, los soldados; aquí triunfa satanás 
sobre Dios (p. 94). 

Sin duda, la cruz se presenta como una experiencia fundante y disruptiva 
de las tradiciones teológicas que imperaban en los tiempos de Jesús. Esto 
significa que en la cruz se revela la imagen de un Dios ya no desde el poder o 
el triunfalismo religioso, sino aquel que carga con la cruz de lxs crucificadxs 
de la historia. Esos crucificadxs son aquellxs marginadxs, violentadxs o 
desmembradxs por un sistema que impone sobre sus cuerpos una cruz. La 
razón de esta violencia es por haber invalidado con su actuar al orden 
establecido. Alo largo de la historia en Occidente, las personas queer sabemos 
perfectamente como nuestros cuerpos han sido crucificados innumerables 


veces debido a nuestra subversión del orden hegemónico. 


En este sentido, la muerte de Jesús en la cruz evidencia que el Dios de la 
Vida fue rechazado por la religión institucionalizada y por los discursos 


teológicos, ya que se relaciona con una experiencia compartida con los 
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movimientos marginales de su tiempo. Por ello, el cuerpo de Jesús en la cruz 
representa y evidencia la presencia viva de una comunidad de cuerpos 
crucificados. Partiendo del análisis de Segato (2013a, 2013b, 2014, 2016), 
podemos argumentar que la devastación del cuerpo de Jesús pretendía 
romper y eliminar el tejido comunitario que se había estructurado en su 
movimiento. Ese era un movimiento marginal que movilizaba valores 
contraculturales y cuya sola existencia provocaba que los sectores religiosos 
y políticos que ostentaban el poder y se escandalizaran con su mensaje. Ese 
mensaje, en realidad, ponía en entredicho el discurso teológico y el 


imaginario de «dios» —ídolo— que se imponía en ese momento. 


Es por esa razón que para lxs teólogxs queer, Jesús es queer, porque a 
través de su cuerpo no se reproducen los sistemas de dominación, sino que se 
subvierten. Al mismo tiempo, se transforman las relaciones cis- 
heteropatriarcales del poder y se cuestionan las marcas y lecturas hechas 
sobre los cuerpos. Estas marcas marginan y violentan la vida de los cuerpos 
disidentes del sistema sexo-genérico. Es decir, Jesús no se limita a ser solo un 
cuerpo disidente del sistema, sino que construye, convoca y moviliza valores 
a través de una comunidad alternativa. Esa comunidad es un organismo- 
pueblo compuesto de cuerpos que cargan esta misma cruz, pero que son 


capaces de proponer otras formas de vida. 


Por esta razón, los orígenes del cristianismo antiguo no están enmarcados 
las teologías cis-heteropatriarcales, sino que surgen siendo refugio de las 
personas marginadas, quienes sufren violencia y son empobrecidas. Se 
constituyen en comunidades abiertas, acogedoras, comunitarias, marginales. 
A través de esto, se abren a un horizonte nuevo que dignifica la experiencia 
humana. Son orientadas por un Judío Marginal, quien se distanció de los 
valores dominantes y adoptó una postura completamente evangélica —el 
reino de Dios— como su mayor horizonte. Esto nos lleva a lo más originario 


del Jesús histórico: su comunidad de cuerpos queer, ya que a través de ella 
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lxs teologxs queer recuperan los valores y la inspiración de las primeras 


comunidades de fe. 


El cuerpo de Jesús crucificado: Una ruptura del imaginario teológico 


Sin duda el cuerpo de Jesús crucificado representa una ruptura del 
imaginario teológico, que ha tenido una larga tradición en el pensamiento de 
la monarquía. Evidentemente, el cuerpo crucificado de Jesús en el análisis de 
Moltman (1975), revela la imagen de un Dios desde el sufrimiento, condición 
que es propia de las realidades humanas. Es así como el cuerpo de Jesús 
crucificado es el símbolo de todo cuerpo queer que transgrede al orden cis- 
heteronormativo. Su anexión al cuerpo de Jesús los convierten en cuerpos 
cristomórficos (Johnson, 1990), ya que a través de su sufrimiento han 


experimentado esa cruz de Jesús en sus propios cuerpos. 


Para Ignacio Ellacuría (1981) está bien hablar del Dios crucificado, pero 
tanto o más necesario es hablar del pueblo crucificado. Esto, además eleva la 
realidad de los pueblos crucificados a una realidad teologal. En este sentido, 
las comunidades queer también se convierten en comunidades cristomórficas, 
ya que a través de sus cuerpos se revela el Jesús crucificado. En esta misma 


línea, Ellacuría (1981) afirma: 


Ese pueblo crucificado, es la continuación histórica del siervo de Yahve, 
al que el pecado del mundo sigue quitándole toda figura humana, al que 
los poderes de este mundo siguen despojando de todo, le siguen 
arrebatando hasta la vida, sobre todo la vida (p. 58). 

Es decir, los cuerpos crucificados por este sistema cis-heteronormativo 
comparten la cruz y el grito exclamado por el Jesús histórico. Son cuerpos 
que se encuentran en total abandono por parte de las diferentes instituciones 
religiosas, para las cuales estos cuerpos no tienen ningún lugar en el proyecto 
de Dios. Frente a esto, el Evangelio pierde todo signo de liberación, tal como 


Ellacuría (1981) nos recuerda: 
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Su carácter de signo cristiano está asegurado por el mismo Jesús. En el 
que tiene hambre y sed, en el encarcelado y desaparecido, en el que es 
perseguido hasta la muerte por causa de la justicia y para que siga 
reinando la injusticia, en el que es pobre porque ha sido despojado, en 
este se esconde y aparece Jesús... No importa que no lo reconozcan así los 
sabios de este mundo, ni los escribas y fariseos, ni los levitas, sacerdotes 
y pontífices, tampoco sus antepasados reconocieron a Jesús, ni como 
profeta, ni como hijo de Dios, ni siquiera como siervo de Jahve (p. 58). 

La muerte de Jesús evidencia que esa condición de cruz no es la realidad 
de un sujeto individual, sino un sujeto colectivo. Es un organismo-pueblo que 
se distanció de los valores cis-heteropatriarcales de la religión. Por esa razón, 
su praxis se fundamentó en los colectivos socialmente oprimidos, ya que estos 
son sujetos potenciales con una acción políticamente transformadora y 
generadora de otro sentido. Los cuerpos queer son cristomórficos porque 
devienen de una realidad de cruz, y esa condición les permite elevar su 
experiencia a una praxis teologal. Esa praxis resurge como organismo-pueblo, 
una comunidad de cuerpos queer resucitados para brindar esperanza, amor 


y Justicia. 
El mensaje escrito en el cuerpo queer de Jesús 


A través del análisis de la violencia desde la antropología y la teoría queer, 
hemos podido constatar que el sentido de la realidad es organizado a través 
del lenguaje y de los valores que este moviliza. Además hemos indagado en 
cómo los actos de violencia configuran un tipo de lenguaje capaz de operar de 
manera muy eficiente. Este discurso de violencia es orquestado por todo un 
entramado de discursos, categorías, imaginarios que operan a fin de controlar 
y aniquilar la vida. Este tipo de violencia tiene una función pedagógica sobre 
quienes escuchan este mensaje, ya que posiciona un orden y un lenguaje a 
través de un sistema de comunicación que graba en las conciencias la cis- 


heteronormatividad. 


En este sentido, el cuerpo de Jesús crucificado tiene un valor enunciativo 


y responsorial. El mensaje pronunciado en su cuerpo nos muestra y nos 
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revela las normas y las reglas discursivas escritas en él, así como también los 
valores que moviliza y transgrede. Esto significa que en la cruz se 
(re)configura un nuevo discurso teológico con nuevos significantes 
discursivos. Es decir, estamos frente a una ruptura antropológica y teológica 


con los discursos de su tiempo. 


De este modo, en el cuerpo de Jesús crucificado se materializa el lenguaje 
discursivo de una teología que surge desde el poder. Este lenguaje de 
violencia enraizado en una tradición teológica tiene como objetivo gestionar 
y administrar la vida de los seres humanos. Por lo tanto, este lenguaje 
discursivo y teológico no es algo que pertenece al imaginario del Dios 
liberador del éxodo, sino que es una producción política e histórica desde las 


relaciones de poder que se establecen en los tiempos de Jesús. 


Este tipo de violencia no se puede entender fuera de su función 
performativa y enunciativa, ya que responden a la implementación de un 
discurso, de un orden y de un modelo de organización social cis- 
heteronormativo. Ese modelo establece relaciones de subordinación y 
dominación, las cuales anulan cualquier forma de libertad. Es decir, las 
teologías cis-heteropatriarcales se fundamentan y se validan desde el orden 


del poder. 


Por esta razón, el cuerpo de Jesús crucificado es el texto normativo del 
sistema cis-heteropatriarcal construido y leído en su cuerpo. Se trata de un 
logos que fue profanado, intervenido, violentado y patriarcalizado por una 
teología normativa. Esta teología normativa gestiona y controla la vida 
mientras escribe su lenguaje de violencia en el cuerpo de quienes transgreden 
su norma. Es por esa razón que lxs teologxs queer hacen uso de este texto 
orgánico para desvalidar la función cis-heteronormativa de la teología clásica 
y su filiación a las técnicas de la violencia. Desenterrar el cuerpo de Jesús y 


reconstruirlo es recuperar el logos de una teología que dignifique a los 
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cuerpos diversos, una teología contestataria de quienes cargan esa misma 


cruz. 


La violencia de la cruz es el punto culminante para lxs teologxs queer, ya 
que a través de la misma se consolida y se revela el sistema cis- 
heteropatriarcal y su anexión a las teologías clásicas. No obstante, desde el 
sufrimiento y el martirio también nace una teología capaz de desmontar ese 
orden cis-heteropatriarcal construido en nuestros cuerpos. Así, se da a luz 


una teología que rompe con las dinámicas del poder. 


En definitiva, las teologías queer revelan que no hay teología que no sea 
corporal. Toda teología utiliza los cuerpos como texto orgánico donde se 
inscriben sus postulados. Su función central es la producción de cuerpos que 
se convierten en la maquinaria performativa que reproduce el sistema cis- 
heteronormativo. Al mismo tiempo, se constituyen de esta forma en un 
sistema de comunicación teológica. En este sentido, toda teología es corporal 
y, por lo tanto, el acto de liberación deviene de la tarea de desplazar y de 
desmontar el discurso cis-heteropatriarcal y encarnar otro lenguaje. En otras 
palabras, implica transitar hacia otro tipo de escritura que no nos someta al 


armario corporal en el que hemos sido construidxs. 


Se trata —entonces— de construir una teología desde nuestro ser corporal, 
desde nuestra sexualidad. Las teologías queer buscan instilar un discurso y 
una praxis que surja desde los espacios prohibidos e indecentes, de lenguajes 
no pronunciados ni asociados a proyectos biopolíticos. En definitiva, encarna 
el proyecto de una teología que recupera el cuerpo queer de Jesús como un 
logos del cual devienen todos los relatos y las formas de resistencias que 


subvierten los discursos y las teologías cis-heteropatriarcales. 
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Conclusión 


Las teologías queer develan las formas en como el poder opera sobre 
nuestros cuerpos. Nos concientizan acerca del género y la sexualidad como 
mecanismos de control que sujetan a los cuerpos imponiéndoles una norma 
cis-heterocorporal a través de las diferentes construcciones teológicas. Esas 
construcciones se enmarcan en las técnicas biopolíticas y necropolíticas sobre 
los cuerpos, ya que estas siguen imponiendo una muerte de cruz a todo 
cuerpo que transgrede los dictados cis-heteronormativos. Estos mensajes de 
violencia inscritos en los cuerpos se han mantenido en la historia, ya que 
constituyen un mensaje que adquiere una función performativa y 
moralizadora. Por lo tanto, las teologías que se inscriben en estos 
mecanismos de poder construyen cuerpos cristificados. Son texto y mensajes 
teológicos enunciados en sus espacios sagrados. Esto significa que la muerte 
de Jesús en la cruz revela la anexión de ese evento a la teología cis- 
heteropatriarcal. Se constituye, de este modo, en una teología del No Dios, de 
la No iglesia, de la Non fidet. 


Por esta razón, las teologías queer surgen desde los cuerpos diversos. 
Desde esa experiencia, interpretan al cuerpo de Jesús como queer. Esto es así, 
ya que Jesús no responde a las prácticas cis-heteropatriarcales de su cultura. 
Al contrario, deviene como cuerpo queer, como logos que crea comunidades 
alternativas. Esas comunidad se transforman en refugios de esperanza que 
cobijan a los cuerpos desechados por el sistema cis-heteropatriarcal. En este 
sentido, las teologías queer configuran una comunidad teologal resistente, 
que se organizan a partir de la ocupación de territorios y de la construcción 
de contra-narrativas. Su praxis es potenciar los cuerpos queer como 


territorios de esperanza evangélica y de acción política transformadora. 


Desde mi perspectiva, lo queer no es otra ficción política. Al contrario, es 
una categoría que nos ha brindado esperanza. Como su tono contracultural y 


desestabilizador ha potenciado a los cuerpos minorizados y anormalizados. 
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Su propuesta nos ha conducido a recuperar la dignidad de los cuerpos y 
comunidades disidentes y su agencia transformadora en la historia. Llevado 
al plano espiritual, lo queer se ha encarnado en teologías liberadoras y 
transgresoras. Desde sus propuesta, las teologías queer nos abren un abanico 
de posibilidades desde donde proféticamente nos animamos a construir otros 
mundos y otros lenguajes. Al anunciarnos al Jesús resucitado, en su cuerpo 
queer trascendental, nuestros propios cuerpos se tornan más humanos, más 
solidarios y más queer. En el fondo, las teologías queer revelan los cuerpos 


cristo-mórficos fielmente encarnados en la imagen de Jesús. 
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Resumen 


Este capítulo aborda la utopía queer desde las perspectivas teórico- 
teológicas de Paul-Beatriz Preciado y Marcella Althaus-Reid. Transitando por 
Urano —metonimia planetaria según la cual «otro» mundo es posible— 
presento la resistencia de las personas disidentes del sistema sexo-género 
frente a esta tierra hostil. Urano alude a la realidad utópica en la que muchos 
de nosotros residimos. Es un no-lugar que nos acoge con mayor afecto que 
este planeta de terrícolas que no cesa de segregar. Esta reflexión es una vía de 
escape inter-dimensional para reconciliarnos con nuestro «aquí» y pensar la 
vida de «otra» manera. 


Palabras clave: Utopía, Paul-Beatriz Preciado, Marcella Althaus-Reid, 
Teología Queer, Teoría Queer, Emancipación. 


Resumo 


Este capítulo aborda a utopia queer das perspectivas teórico-teológicas de 
Paul-Beatriz Preciado e Marcella Althaus-Reid. Transitando por Urano — 
uma metonímia planetária segundo a qual «outro» mundo é possível— 
apresento a resisténcia das pessoas dissidentes do sistema sexo-género diante 
desta terra hostil. Urano alude á realidade utópica em que muitos de nós 
residimos. É um náo-lugar que nos acolhe com maior afeto do que este 
planeta de terráqueos que nunca deixa de segregar. Esta reflexáo é uma rota 
de fuga interdimensional para nos reconciliarmos com nosso «aqui» e 
pensarmos na vida de «outra» maneira. 


Palavras-chave: Utopia, Paul-Beatriz Preciado, Marcella Althaus-Reid, 
Queer Theology, Queer Theory, Emancipation. 


Abstract 


This chapter approaches queer utopia from the theoretical-theological 
perspectives of Paul-Beatriz Preciado and Marcella Althaus-Reid. Transiting 
through Uranus —a planetary metonymy according to which «another» 
world is possible— I present the resistance of dissident people of the sex- 
gender system in the face of this hostile land. Uranus alludes to the utopian 
reality in which many of us reside. It is a non-place that welcomes us with 
greater affection than this planet of earthlings that never ceases to segregate. 
This reflection is an inter-dimensional escape route to reconcile ourselves 
with our«here» and think about life in «another» way. 


Keywords: Utopia, Paul-Beatriz Preciado, Marcella Althaus-Reid, Queer 
Theology, Queer Theory, Emancipation. 


Capítulo 3 
Tránsitos, desvíos y dislocaciones 


Hacia otro no-lugar con Paul-Beatriz Preciado 
y Marcella Althaus-Reid 


Anderson Fabián Santos Meza 


—_— Y _—— 


¿Pertenezco yo más a vuestro mundo que al mundo de los vivos? 
¿Acaso mi política no es la vuestra, mi casa no es la vuestra, mi cuerpo 
no es el vuestro? Reencarnaos en mí, tomad mi cuerpo como los 
extraterrestres tomaban a los americanos para convertirlos en vainas 
vivientes. Reencárnate en mí, posee mi lengua, mis brazos, mis sexos, 
mis dildos, mi sangre, mis moléculas, posee a mi chica, mi perra, 
habítame, vive en mí. Ven. Ven. Please don't leave. Vuelve a la vida. 


Paul-Beatriz Preciado 


Introducción 


Nos sentimos como en otro planeta, nuestros sentimientos parecen 
inentendibles en esta tierra en la que vagamos como peregrinxs. No tenemos 
hogar. Nuestros cuerpos son desmembrados. Somos como extraterrestres. 
¿Acaso somos de este mundo? ¿Acaso este mundo es nuestro? ¿Y si nos vamos 


de aquí? 


Este capítulo nace en un no-lugar o, más bien, en un terreno inhabitable 
para la hegemonía: Urano. Nos referimos a un lugar fuera de este albergue de 
terrícolas que recibe a quienes, aquí, somos excluidxs y tratadxs como 
extraterrestres. Creemos en la existencia de aquel lugar e intencionalmente 
evitamos llamarlo Tierra. Lo llamamos Urano, el planeta menos apreciado de 
nuestro Sistema Solar. En la planeación de las misiones espaciales, este 


planeta siempre parece ser ignorado, pues sólo una vez ha sido seleccionado 


131 


como destino de un cortísimo viaje del Voyager 2, hace más de treinta y cinco 
años. Urano es la metonimia según la cual pensamos otro mundo, porque nos 
negamos a creer que este lugar sea el único posible para vivir. Urano es una 
realidad utópica en la que muchas personas residimos, es un no-lugar que — 
a pesar de ser considerado el más frío y oscuro de los planetas— nos acoge 
con mayor afecto que este planeta de terrícolas que no para de excluirnos. En 
Urano todxs somos bienvenidxs ya que la impredecible y extravagante 
divinidad celeste —armonizadora de lo tormentoso— recibe a quienes no 
encajamos en la normativa terrícola. Es decir, a quienes nos hemos desviado 
radicalmente de esa lógica rígida que hace de esta Tierra un lugar inhóspito. 
Urano es el planeta queer/cuir. Aún más, es el lugar donde se puede devenir 
tan queer/cuir como sea posible. Esta es nuestra utopía de nación 
queer/cutr: una revolución emancipadora que busca considerar una vía de 
escape interdimensional para reconciliarnos con nuestro «aquí», para pensar 


una vida de otra manera, otra posibilidad de ser. 


Un libro muy leído por su particularidad psicológica es Los hombres son 
de Marte, las mujeres son de Venus (Gray, 1995). Un escritor transgénero 


describe con lucidez esta obra de John Gray como: 


(...) un modelo muy útil de filosofía de un psiquiatra americano que 
analiza las diferencias entre los sexos y recomienda formas para mejorar 
las relaciones de género en todas las áreas. Su filosofía es tratar los 
géneros como dos planetas separados, cada cual con su propia cultura y 
creencias (Soley-Beltrán, 2009: 311). 

El éxito de ventas de esta obra, en efecto, se debe a que se trata de una 
compilación de conocimientos sexológicos folk que, constantemente, opone 
características sexo-genéricas. Por ejemplo, afirma que los marcianos — 
varones— desean constantemente ser admirados, mientras que las 
venusianas —mujeres— quieren dedicarse a cuidar de las demás personas 
(2009: 311). Sin duda, el autor busca caricaturizar las relaciones humanas, 
pero en su exposición se olvida totalmente de quienes no somos ni varones ni 


mujeres. Pensar en Urano como el lugar en el que las personas diversas nos 
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podemos sentir bienvenidas —como lo menciona Judith Butler en Deshacer 
el género (2006)— es abrir nuestro espectro imaginativo de comprensión. Es 
decir, creando así escenarios que nos permiten respirar, desear, amar y vivir 
sin normalizar los cuerpos, sin organizar nuestros lazos más íntimos de 
relación y sin limitar nuestras vidas. En definitiva, es hacer posible la utopía 
de deshacernos y hacernos unxs a otrxs. Por ello, trataremos de hablar de la 
existencia, del amor, de la religión y de la sexualidad «más allá» de la cis- 
heterosexualidad. Es decir, nos dislocamos de la hegemonía de Venus y Marte 


para irnos intencionalmente a Urano. ¡Es tiempo de transitar! 


Tránsito extraterrestre: Sobre la noción de «uranista» 


Virginie Despentes —en su prólogo a las crónicas del cruce de Paul-Beatriz 
Preciado que se relatan en Un apartamento en Urano (2019)— presenta una 
narrativa lúcida de la que podemos extraer la descripción de «lo uranista». 
Somos uranistas quienes no vivimos una transición, sino múltiples 
transiciones. Quienes sabemos que nuestra historia no es la del paso 
geométrico de un punto a otro, sino la historia de una errancia perenne y 
dolorosa también somos uranistas. Lo somos quienes llevamos adelante una 
búsqueda del intervalo como lugar de la vida, de un cruce en el que el devenir 
acontece como transformación permanente —constante— sin identidad, 
actividad o dirección fija. Somos quienes sin detenimiento, acaecemos sin 
patria ni hogar. Ser uranista es devenir nómada, optando por no afincarse en 
nada ni en nadie. Es saberse existiendo en un estado de clandestinidad 
incesante para poder cruzar las fronteras y habitar con valentía en los 
márgenes, en los límites, en las periferias. La persona uranista habita la de 
«lo abyecto» a la que se refiere Patricia Soley-Beltrán (2009) cuando afirma 
que «lo abyecto es precisamente esta “tierra de nadie”, espacio que define los 
límites exteriores de lo aceptable, fuera de los cuales una persona no se 


considera “alguien” humano» (pp. 374). 
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La narrativa de quien habita en Urano tiene su génesis entre las 
posibilidades, pues despliega lo que era imposible hasta volverlo posible. En 
política y religión, la lógica uranista se extiende con un entusiasmo 
contagioso, sin ninguna hostilidad contra quienes exigen su exclusión, y hasta 
su muerte y extinción. En esa lógica no hay hostilidad, sino sólo conciencia 
de la amenaza que representa su existencia para la hegemonía terrícola- 
normativa-patriarcal. Tampoco hay lugar para la ira enfermiza y el 
resentimiento, a pesar de las múltiples huellas del dolor que a veces se tornan 
insoportables. Esta propuesta resiste y se sitúa en lo utópico de los márgenes 
y desde allí despliega mundos poderosos y motivaciones emancipatorias. Sin 
duda, sorprende esta capacidad para seguir imaginando posibilidades de lo 


otro: otra existencia, otro lugar y otro mundo. No obstante, esto no es todo. 


Como si las propagandas resbalaran sobre quien se asume uranista, el 
dolor de la exclusión se condensa en una mirada poderosa, la cual es capaz de 
desestabilizar las bases frágiles de la lógica tradicional dominante. Es 
desestabilización, dislocación, torcedura y movimiento. Un hálito de 
rebeldía disidente es la prenda que hace sexy a quien se enuncia uranista. Esa 
entusiasta rebeldía le permite pensar en otros lugares, en los intersticios y en 
los límites, y le hace querer vivir para siempre en un «más allá» —en Urano— 
como resistencia valiente al «aquí». Quienes residen en Urano escriben en un 
idioma que no es el suyo, porque les han hecho sentir que son apátridas. 
Hablan de lo que no conocen totalmente, del misterio, para luego dar 
conferencias en otro idioma que tampoco es el suyo, porque se lo han 
arrebatado sistemáticamente con exclusión, desarraigo e invisibilización. En 
cambio en Urano existe un movimiento constante. Se pasa de una lengua a 
otra, de un libro a otro, de una epistemología a otra, de una ciudad a otra, de 
un género a otro, de una atmósfera a otra. Allí se vive entre transiciones y se 
transiciona para vivir. Urano es un planeta intermediario, un lugar de 


encrucijadas y encuentros, es en definitiva un no-lugar. 
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Es evidente que, en medio de la afinidad terrícola cis-heteropatriarcal con 
la exclusión de lo extranjero, lxs hijxs de Urano sufrimos. La humanidad 
creada sobre la lógica hegemónica nos deshumaniza por no encajar en sus 
sistemas rígidos y binarios. Nos trata como seres extraterrestres, como 
queer/cuirs. Somos consideradxs como monstruos, cuyos rostros, cuerpos, 
prácticas y lenguajes no han sido, todavía, considerados como «válidos» en 
un régimen de saber y poder determinado (Preciado, 2020b: 45). La falta de 
conformidad a las normas de la matriz cis-heteropatriarcal ha causado que 
en la percepción de las personas disidentes del sistema sexo-género seamos 
consideradas como monstruos, como entidades no-humanas, des- 
humanizadas. En Les Anormaux [los anormales]—curso dictado en el College 
de France entre enero y marzo de 1975—, Michel Foucault (2006) prolonga 
los análisis en torno a las relaciones entre el saber y el poder. Esto aparecerá 
luego en sus investigaciones sobre el origen y la naturaleza de la institución 
psiquiátrica: poder disciplinario, poder de normalización, bio-poder. 
Foucault se enfoca en el problema de las personas consideradas «peligrosas» 


a quienes —desde el siglo XIX— se denominan «anormales». 


De esta manera, define sus tres figuras principales. Por un lado, los 
monstruos, que hacen referencia a las leyes de la naturaleza y las normas de 
la sociedad. Por otro lado, los incorregibles, de quienes se encargan los 
nuevos dispositivos de domesticación del cuerpo. Finalmente, los onanistas 
que dan pábulo —desde el siglo XVIII— a una campaña orientada al 
disciplinamiento de la familia moderna vinculado con las nuevas relaciones 
entre sexualidad y organización familiar. En esta tipificación, el monstruo 
aparece en la historia como un fenómeno extremo, límite, el punto de 


derrumbe de la ley y —al mismo tiempo— de la salud y lo natural. 


No obstante, y paradójicamente, es como si tuviéramos petróleo, como si 
todos los regímenes poderosos quisieran acceder a nuestro cuerpo y para ello 
nos privaran de la gestión y de la reproducción en la tierra. Es como si 


fuéramos ricos en una materia prima indefinible, como si tuviéramos una 
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rara y preciosa «esencia». De lo contrario, nos preguntamos con Preciado 
(2019): «¿cómo explicar que todos los movimientos liberticidas estén tan 
interesados en nuestras identidades, en nuestras vidas, en nuestros cuerpos 
y en lo que hacemos en nuestras camas?» (p. 14). Los cuerpos trans — 
habitantes por excelencia del frío Urano— padecen sobremanera este proceso 
doloroso de colonización y expropiación. Así lo explica Preciado frente a los 


psicoanalistas de L'École de la Cause freudienne de Francia: 


El cuerpo trans es con respecto a la heterosexualidad normativa lo que los 
campos de refugiados de la isla de Lesbos son hoy con respecto a Europa: 
una frontera cuya extensión y forma se perpetúan por medio de la 
violencia. Un lugar de control y muerte. Cortar aquí, pegar allá, sacar esos 
órganos, reemplazarlos por otros. El cuerpo trans es la colonia. Cada día 
en cualquier calle de Tijuana o Los Ángeles, de San Petersburgo o Goa, de 
Atenas o Sevilla, un cuerpo trans es asesinado con la misma impunidad 
con la que una nueva ocupación se levanta a un lado u otro del río Jordán. 
La psicología clínica y la medicina participan en una guerra por la 
imposición y la normalización de los órganos del cuerpo trans. El 
migrante ha perdido el Estado-nación. El refugiado ha perdido su hogar. 
La persona trans pierde el cuerpo. Todos ellos cruzan la frontera. La 
frontera los constituye. Los corta y los destituye. Los atraviesa y los 
revienta. Viven en el cruce. El cuerpo trans es a la epistemología de la 
diferencia sexual lo que América fue al Imperio español: un lugar de 
inmensa riqueza y cultura imposible de reducir al imaginario del imperio 
(Preciado, 2020: 46). 


Además, el cuerpo disidente de las personas trans también parece 
asemejarse al territorio de explotación de los sistemas extractivistas que 
imperan en la lógica capitalista. Estos cuerpos son maltratados de la misma 
manera que se aniquila y succiona la potencia de vida [potentia gaudendi] en 
las minas de Potosí, en las selvas del Amazonas, en el océano Pacífico y en 
África. Sin duda, Preciado evidencia frente a la academia de psicoanalistas la 
paradoja del cuerpo trans, de un cuerpo rico en potencialidad y vitalidad, pero 
controlado y perseguido incesantemente por el sistema colonial cis- 


heteropatriarcal. En palabras de Preciado (2020b): 


Nuestros órganos trans son, para el sistema heteropatriarcal, las minas de 
Potosí que alimentan el inconsciente colonial. La montaña se explota con 
dinamita. Una vez que la plata se ha separado de la roca, el minero es 
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arrojado con la tierra sucia a un pozo. Nuestros órganos son el caucho del 
Amazonas y el oro de la tierra. Nuestros órganos son el aceite que la 
máquina sexual normativa necesita para funcionar. El cuerpo trans es 
odiado, pero sus órganos maldecidos son los más deseados y se consumen 
en cada esquina: con la puta trans el machito hetero puede meterse una 
polla en la boca sin correr el riesgo de pensar que es gay. El cuerpo trans 
sabe más. Resiste. Es una potencia de vida. El cuerpo trans es el 
Amazonas brotando inagotable a través de la selva, saltando las presas y 
los embalses. El cuerpo trans es para la anatomía normativa lo que África 
fue para Europa: un territorio en el que cortar y distribuir al mejor postor. 
Los senos y la piel para la cirugía estética, la vagina para la cirugía estatal, 
el pene para la psiquiatría o para las anamorfosis de Lacan. Lo que el 
discurso científico y técnico de Occidente considera como los órganos 
sexuales emblemáticos de la masculinidad y la feminidad, el pene y la 
vagina, no es más real que Ruanda o Nigeria, que España o Italia. Hay una 
diferencia entre una colina verde que crece al otro lado de un río y un 
desierto que se extiende en un lugar azotado por los vientos. Existe el 
paisaje erótico de un cuerpo. Pero no hay órganos sexuales sino como 
enclaves coloniales de poder. El cuerpo trans es una colonia sobre la que 
se asientan las instituciones disciplinarias, los medios de comunicación, 
la industria farmacopornográfica, el mercado... El cuerpo trans es África, 
y sus Órganos, para estar vivos, se expresan en lenguas desconocidas para 
el colonizador; sueñan sueños que ustedes, los psicoanalistas, ignoran; 
imaginan mundos que ustedes, los psicólogos, no pueden nombrar con su 
ontología binaria. Cuando ustedes hayan cortado cada árbol y perforado 
cada montaña, cuando hayan analizado cada uno de nuestros sueños, ya 
no podrán jodernos más. La Tierra será entonces un basurero, un enorme 
cuerpo trans desmembrado y devorado (pp. 47-48). 


En efecto, devenir uranista es hacer parte de un asalto al poder del yo cis- 
heteropatriarcal, de la identidad y del nombre propio. Es un proceso de 
decolonización que acontece en medio de un contexto preñado de opresión y 
dominación. Esta es la revolución uranista, posible e inherente, que aterra a 


la política, a la religión, a la psicología y al psicoanálisis normativos. Por eso, 


buscan neutralizar esta potencialidad (Preciado, 2020b). 


A pesar de todo, quienes somos uranistas sabemos que existimos y que 
Urano es un no-lugar que emerge en cada lugar que habitamos. Somos la 
niña que corre por un pueblo de Cantabria y sube a los cerezos arañándose 
las piernas y también somos el niño que usa el maquillaje de su madre y se 
pone tacones para caminar y bailar por toda la casa. Somos el chico que 


duerme en el establo con las vacas y somos también la vaca que sube a la 
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montaña y se esconde con miedo de toda mirada humana. Somos el monstruo 
de Frankenstein intentando buscar a alguien que le ame mientras camina con 
una flor en la mano y somos también aquella flor que lleva en la mano y todos 
los que pasan a su lado huyen de él. Somos lecturxs que al leer se convierten 
en libros y somos libros vivos que eternizan la voz de millares de autorxs. 
Somos la adolescente que besa a una chica detrás de la puerta de la iglesia y 
somos la joven que se viste de jesuita y aprende párrafos de la Ética (2000) 


de Spinoza y de la Suma Teológica de Tomás de Aquino (2014) de memoria. 


Al mismo tiempo, somos la lesbiana de cabeza rapada que acude a los 
seminarios BDSM del centro gay y lesbiano en la calle 13 de Manhattan. 
Somos la trans-prostituta que habita y resiste en las calles del barrio Santa Fe, 
en Bogotá y también somos las calles por las que transitan miles de personas. 
Somos la persona que rechaza identificarse como mujer o como varón y se 
administra pequeñas dosis de testosterona cada día hasta romper el umbral 
del sistema binario del género. Somos la persona seropositiva que se niega a 
morir sin amar. Somos la travesti que se viste ostentosamente y se pasea por 
la calle y por los bares como reina y baila vogue y cae cuantas veces quiera en 
death drop. 


Asimismo, somos todos los cuerpos anti-hegemónicos que resisten en su 


diversidad y se niegan a esconderse. Somos uranistas. Somos y devenimos. 


Tránsito disidente: Sobre la experiencia de vida queer/cuir 


Las personas queer/cuir formamos parte de quienes hemos sido 
categorizadxs como extrañxs, desviadxs, enfermxs y disidentes. El verbo 
inglés to queer se ha traducido al español como «extrañar», «transgredir», 
«desviar», «extraviar» o «dislocar». Precisamente por esta multiplicidad de 
sentidos, la comprensión de lo queer exige que desarrollemos una danza 
polisémica entre sus significados, significantes y usos. En primer lugar, en 


este capítulo nos parece importante referirnos a la tipología según la cual lo 
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queer alude a la extrañeza y a la rareza, y a aquello que se encuentra dislocado 
y descoyuntado. En segundo lugar, se nos hace necesario aludir a lo queer 


siguiendo la descripción de Butler (2002): 


El término queer operó como una práctica lingúística excluyente cuyo 
propósito fue avergonzar al sujeto que nombra o, antes bien, engendrar 
un sujeto estigmatizado a través de esa interpelación humillante. La 
palabra queer adquiere su fuerza precisamente de la invocación repetida 
que terminó vinculándola con la acusación, la patologización y el insulto 


(p. 318). 

En tercer lugar, retomamos la comprensión de Paul Goodman (1977) 
quien en 1969 publicó su ensayo The Politics of Being Queer, un texto en el 
que el término queer aparece relacionado directamente con el pensamiento 
político disidente. Estos tres sentidos aparecen estrechamente relacionados 
en el lúcido estudio sobre las religiones que realiza Hugo Córdova Quero 
(2018: 108-109). Este autor nos recuerda que la expresión queer se comenzó 
a usar en sociedades sajonas para descalificar a los varones que tenían 
relaciones sexuales con otros varones o que sus comportamientos eran 
considerados como «femeninos» o «amanerados». Sin embargo, a comienzos 
de la década de 1990, ocurrió una suerte de apropiación y (re)significación de 
esta expresión despectiva que dio lugar a la fundación del grupo activista 
Queer Nation, en la ciudad de Nueva York. Así, el término queer adquirió un 
carácter resistente, contestatario y contracultural. Ahora bien, en los estudios 
académicos, lo queer desestabiliza tres elementos que generalmente se 
consideran estables: el sexo cromosómico, el género y el deseo sexual 
(Córdova Quero, 2018: 108). Frente a estos tres elementos que dan sentido e 
informan la construcción patriarcal de la cis-heterosexualidad, los estudios 
queer desenmascaran la supuesta estabilidad de etiquetas como «mujer» y 
«varón», para traer a la conversación la construcción social de la sexualidad 
que ha sido considerada como «natural» e inapelable. Esa supuesta 
«naturalidad» de la sexualidad —impuesta por la hegemonía imperante— ha 
legitimado tanto la normalización como la normatización de la cis- 


heterosexualidad, causando que otras formas de sexualidad, género y deseo 
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sean relegadas a lugares periféricos en los que se padece el drama de la 


diáspora. 


Sin duda, como afirma Córdova Quero (2018), «lo “queer” pone en 
evidencia y socava las estructuras instaladas de la heterosexualidad debido a 
su cuestionamiento y necesidad de visibilizar la diversidad y multiplicidad de 
la sexualidad, el género y el deseo» (p. 108). Esta empresa académica que 
ahonda en la diversidad sexo-genérica y quiebra la agencia patriarcal se 
consolida —como afirma Preciado— en la teoría queer, fórmula punk 
inventada por Teresa de Lauretis en 1990. En realidad, esta fórmula fue 
resultado de la lectura feminista de la Historia de la sexualidad de Foucault 
(1998 [1876]) y de un «giro pragmático» en la comprensión de la producción 
de las identidades de género. Se trata, en efecto, de una teoría de lxs 
anormales, de un saber de lxs desviadxs, de una teoría de la locura hecha por 
lxs locxs para denunciar el horror de la civilización de la salud mental 


(Preciado, 2019: 123). 


Marcella Althaus-Reid —en su ensayo «Marx en un bar gay: La teología 
indecente como una reflexión sobre la teología de la liberación» (2008)— nos 
ofrece desde la orilla teológica la siguiente ilustración descriptiva del 


pensamiento queer: 


(1) Queer o torcido es un término inclusivo para todas las 
sexualidades, incluyendo especialmente bisexualidad, transgénero y 
transexualidad. Este arco iris de identidades sexuales por primera vez 
se toma en serio, sin querer reducirlo a una supuesta 
heteronormalidad. A la vez, se estudia la identidad heterosexual 
buscando comprender la heterosexualidad fuera de la ideología que 
ha también distorsionado lo que significa ser heterosexual. A esto yo 
lo he llamado “heterosexualidad fuera del armario”. O sea, no niega 
la heterosexualidad pero quiere separar la experiencia heterosexual 
que viene de una realidad crítica de la ideología o imaginario 
heterosexual. La ideología heterosexual también oprime a los 
heterosexuales. 

(2) La identidad sexual es considerada fluida, “en movimiento”. No 
interesa fijar las identidades sexuales, definirlas o hacerlas definitivas. 
(3) El movimiento Queer es un movimiento marginal, que quiere 
permanecer de alguna forma marginal para contestar el discurso 
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heterosexual y no asimilarse. De hecho Queer” es una palabra 
despectiva que significa “extraño”, y se refiere a una persona “extraña.” 
(4) Por último, la teoría Queer tiene una epistemología (o una forma 
de conocer) sexual que desafía los postulados heterosexuales que 
manejamos, las categorías de pensamiento binarias, de oposición por 
ejemplo, que usa el pensamiento heterosexual. Porque la sexualidad 
implica una epistemología, una manera de comprender y relacionarse 
con el mundo y configura cierto tipo de pensamiento estructurado o 
institucional (pp. 65-66). 

Como teóloga, Althaus-Reid se percata de que el impacto de lo queer en la 
teología y en la religión es profunda, pues al sacudir los cimientos de la 
ideología sexual fundante la teoría queer desmantela y expone la dependencia 
conceptual que tiene la teología de la cis-heterosexualidad patriarcal. Junto 
con esta exposición crónica, Althaus-Reid (2005: 68) percibe además un 
aspecto positivo y creativo de la interrelación de los estudios queer con los 
teológicos. Es decir, el surgimiento de la teología queer se presenta como una 
posibilidad valiosa para ahondar en nuevas perspectivas afectivas. Al mismo 
tiempo, revela nuevas maneras de ser comunidad que provienen de grupos y 
temáticas excluidas en la Iglesia Cristiana. Esto da lugar a un posible 
enriquecimiento «escandaloso» para la reflexión doctrinal, litúrgica, pastoral 
y eclesiológica. Por eso, en este contexto, esta autora queer argentina 
concluye que «en teología, los actos indecentes nos exigen creatividad para 
ver lo no visto, pero también valor para denunciar lo que no funciona» 
(Althaus-Reid, 2005: 116). Bajo la perspectiva queer, entonces, el quehacer 
teológico deviene un ejercicio nómada, en constante movimiento. La basta 
diversidad de la experiencia humana —al margen de la hegemonía— libera 
todo su caudal de acogida para recibir a quienes han sido consideradxs 
extranjerxs y ápatridxs hasta por la religión. André Sidnei Musskopf (2019) 
sintetiza esta situación de «extranjería» —que es propia tanto de las personas 


como de las teologías queer— de la siguiente manera: 


En la producción de teologías queer no hay ningún lugar fijo, ningún 
espacio cerrado, ninguna pertenencia estable. En cada paso la condición 
de extranjero es evidente, la condición de quien no está en su lugar y hace 
suyo cada lugar, abierto a la comunicación, la hibridación, el 
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entrecruzamiento y el sincretismo. [...] Esta condición permanente de ser 
extranjero en una tierra extraña, con sus sorpresas, violencia y placeres, 
define las formas del discurso teológico. La diáspora es el lugar donde 
emergen las preguntas, que evoca respuestas provisionales y diseña un 
proyecto de teologías queer afirmando una posición que se opone a un 
orden heterocéntrico del pensamiento teológico (p. 660, énfasis en el 
original). 

Ahora bien, al igual que la teoría queer, las teologías queer buscan liberar 
la corporeidad y la sexualidad de la lógica patriarcal opresiva. Por esto, 
Córdova Quero (2018: 7) afirma que en una teología queerizada, los cuerpos 
se transforman en el locus theologicus donde se cuestionan y decolonizan las 
dinámicas de poder. Por siglos, esas dinámicas de poder han anquilosado y 
mantenido dentro de un «closet teo(ideo)lógico» tanto la corporalidad — 
definida como sospechosa y pasible de rebeldía— como a la divinidad misma. 
Estas ideas enriquecen el sentido mismo del devenir al proclamar una visión 
«del otro lado» —uranista— y, por lo tanto, de liberación. Así, el anclaje en los 
cuerpos constituye el epicentro del accionar liberador divino que irrumpe en 


la materialidad queer. 


Sin duda, tanto en los estudios teóricos acerca de lo queer como en las 
aproximaciones teológicas a dicha noción, lo que percibimos es un interés 
sensato y auténtico por la dignidad de los cuerpos abyectos, de los cuerpos 
que han sido desplazados a zonas invivibles e inhabitables en nuestros 
contextos sociales. Se trata de aquellos cuerpos existente y reales que 
perturban tanto el sistema determinado y rígido como el orden normalizado 
imperante y las identidades establecidas (Butler, 2002: 20; Villalobos, 2014: 
154). Preciado, por ejemplo, presenta el modo en que la discapacidad — 
asumida como queer— ha posibilitado que en los últimos años «sexo» y 
«discapacidad» dejen de considerarse como conceptos antagónicos en las 


narraciones médicas y mediáticas. En palabras de Preciado (2019): 


El cuerpo con diversidad funcional ha sido representado como asexual y 
no deseable, y cualquier expresión de su sexualidad, patologizada o 
reprimida. En los últimos años, sin embargo, ha surgido un movimiento 
tullido queer que hibrida los recursos críticos de las políticas de 
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emancipación de minorías y las estrategias de producción de placer y 
visibilidad de los movimientos queer y posporno (p. 174). 
Finalmente, y para terminar este apartado sobre lo queer, se nos hace 
oportuno y necesario manifestar la importancia de reconocer que lo queer 
anglosajón no es exactamente lo mismo que lo cuir latinoamericano. Nos 


preguntamos: ¿Cuáles son sus afinidades y diferencias? 


Córdova Quero (2018) nos recuerda que lo queer se ha globalizado e 
impuesto como término anglosajón convocante de diferentes experiencias, 
así como se impuso el uso de «gay» a partir de la segunda mitad del siglo 
pasado. Sin embargo, dice el autor, es importante pensar en cuan cómodxs 
nos sentimos identificándonos con este término extranjero si ya se han 
impuesto muchísimos más sobre los hombros de las diversas comunidades 
sexuales en la América Latina y el Caribe. Desde el campo de la teología, por 
ejemplo, se podría considerar que si uno de los términos que se adjudicó a 
varones gays en Argentina fue el de «mariquita», se debería pensar en hablar 
de una «teología marica». Ahora bien, es oportuno que reflexionemos sobre 
esta situación nominal. En cada país —e incluso en cada región del 
continente— se evidencia la existencia de una multiplicidad de acápites para 
designar a las personas diversas. Sin embargo, es muy significativo que dichas 
expresiones no se hayan utilizado para nominar a nuestras reflexiones 
teóricas, filosóficas y teológicas, al contrario, se siguen importando vocablos 


extranjeros para ello (Córdova Quero, 2018: 100). 


Sin duda, la palabra queer plantea cuestiones agudas de traducción al 
castellano, pues si bien en inglés tiene una carga de injuria e insulto fuerte, 
abarca muchas sexualidades diversas y además no tiene un género concreto. 
A diferencia, en castellano se presenta como un término oscuro y confuso. 
Frente a esto, algunxs investigadorxs han planteado que la utilización del 
término queer opera como una forma de colonialismo lingúístico y que, 


además, pierde valor en su «capital subversivo» ya que en algunos ámbitos 
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se ha intentado traducir por «teoría torcida» o por cutr (Platero et al. , 2017: 
386-387). 


Aquí es preciso que volvamos sobre algo que ya hemos manifestado, a 
saber, que no existe una experiencia global única de lo queer/cuir. Es 
necesario además reconocemos que con el usus de la noción queer no 
buscamos imponer el conjunto de valores anglosajones, lo cual pudiera 
entenderse como una empresa académica colonizadora que peligra con 
devenir hegemónica. Lo queer no es algo en particular que tenga que imitarse 
o que sea mejor que otras perspectivas o expresiones vitales. Al contrario, por 
su multiplicidad intrínseca y polisemia, esta noción resulta interesante 
porque supone un cuestionamiento. Es una mirada crítica que se fija en los 
pliegues con el propósito de descubrir aquellos procesos de apropiación y 
descontextualización de los fenómenos que nos afectan. En consecuencia, son 


silenciados y muchas veces no tienen siquiera nombre. 


En este sentido, cuando nos preguntamos por el diferencial cuir nos 
comprometemos con las discusiones que interrogan al idioma castellano 
sobre cómo deseamos ser nombradxs. Irrumpimos, entonces, en los procesos 
que hasta ahora han pertenecido a la medicina, a la religión, a la legislación 
política y a sus usos sociales. Somos conscientes que en castellano queer o 
cuir no nos lleva a enfrentarnos a reacciones adversas provocadas por su 
enunciación peyorativa. Es decir, una palabra despectiva que acarrea un 
estigma. Por el contrario, en castellano ya relacionamos ese vocablo con el 
proceso de reapropiación efectuado en inglés como un término contracultural 
y emancipador que resignifica una ofensa de antaño. Sin embargo, parece que 
en nuestra lengua se usa queer en lugar de cuir porque la noción inglesa 
manifiesta una aparente «aura de respetabilidad» que la hace parecer «mejor, 
más sofisticada e internacional en un contexto académico» (Mizielinsksa, 
2006: 90) y hasta inofensiva en ambientes ultraconservadores y populares 
(Platero et al., 2017: 12-13). De igual forma, notamos que en el debate 


académico actual, América Latina y el Caribe están presentes en la teorización 
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y en los diálogos globales. Entonces, lo queer latinoamericano, o lo cuir, o lo 
kuir, es un síntoma de que —desde los estudios de género y 
latinoamericanos— urge mirar las identidades y los cuerpos de modo más 
transversal, creativo y estratégico (Falconí Tráves, et al. , 2013: 11). 
Precisamente, con la presentación del abanico de las posibles identidades 
sexuales alternativas —incluyendo la no-identitariedad— lo cuir se ubica 
desubicándose, mostrando «cuerpos parlantes» que se pueden «leer» sólo 
desde las marginalidades de eso que se espera que seamos según nuestra 


geolocalización política (Lanuza y Carrasco, 2015: 25). 


La enunciación de lo queer latinoamericano como cutr, entonces, busca 
enfatizar las multitudes queer y sus acciones directas e incluso teóricas. 
Aunque trascienden la geopolítica —en la que se inscriben y activan de 
manera colectiva la desobediencia crítica frente a las formas subalternizantes 
del poder hegemónico— evidencian una coyuntura. Esta es una fisura, un 
propio desplazamiento geopolítico y epistémico de lo queer a lo cuir. Esto se 
debe a que la tercera «mundización» —como categoría de enunciación de los 
procesos de sub-alternización local— teje redes de intercambio y diálogo con 


y desde el sur (Lanuza y Carrasco, 2015: 28). 


Brad Epps (2008) —académico de la Universidad de Harvard— en su 
ensayo titulado «Retos, riesgos, pautas y promesas de la teoría queer», 
manifiesta su oposición al uso del término queer para enunciar a los grupos 
de disidencia sexo-genérica en América Latina. El argumento de Epps es fácil 
de enunciar: la circulación del término queer en contextos de habla hispana 
no refleja con claridad su «peso» lingiístico. Éste sólo es verificable en el 
marco anglófono al que nos remite la genealogía de dicha noción, ya que «[...] 
la significación injuriosa y homofóbica [...] luego fue reapropiada y subvertida 
como modo de afirmación política» (Epps, 2008: 899). Empero, esta 
apelación a una suerte de copyright lingúístico puede interpretarse como una 
crítica desactualizada del uso actual del término en América Latina, dada la 


reconfiguración epistémica y visual que supone el salto de queer a cuir. Si 
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cayéramos en la ingenuidad de posicionarnos desde una perspectiva purista, 
prácticamente ninguna palabra de las utilizadas en las lenguas dominantes — 
traídas por los conquistadores o fraguadas dentro de la academia— serían 
terminologías confiables. Esto se debe a que en la actualidad estarían 
enunciando realidades que no nos representan totalmente. ¿Acaso existen 
palabras que logran representarnos totalmente? En un contexto mestizx y 
geo-local —como el nuestro— todo atisbo de purismo es imposible: debemos 
resignificar nuestro aparataje lingiístico, no anulando ciertas nociones, sino 
mestizándolas. Pensar los conceptos como «entes viajeros» puede ser de gran 
utilidad para mostrar el absurdo que supone ponderarlos como inamovibles 


y unidireccionales. O como afirma Mieke Bal (2009): 


Los conceptos no están fijos, sino que viajan entre disciplinas, entre 
estudiosos/as individuales, entre periodos históricos y entre 
comunidades académicas geográficamente dispersas [...] Entre los 
periodos históricos, el significado y el uso de los conceptos cambia 
radicalmente [...] la historia de los conceptos y sus sucesivos circuitos 
puede convertirse en un peso inerte si se le apoya de forma no critica en 
el nombre de la tradición. Pero, también, puede ser una fuerza 
extremadamente potente que activa los conceptos interactivos en lugar de 
constreñirlos (pp. 5-6). 

Debemos afirmar, entonces, que el uso del término queer y su derivación 
hispana en cuir no obedece a un entusiasmo azaroso e ingenuo que hunde sus 
raíces en los deseos de legitimación mediante el consumo cultural y la 
exportación de contenidos. Al contrario, su intención principal es la de tender 
puentes transnacionales y transespaciales que reconozcan y visibilicen la 
vulnerabilidad históricamente compartida de muchas comunidades 
diaspóricas. Estas comunidades resisten en medio de los procesos de 
minoritización y  subalternización efectuados por la razón  cis- 


heteropatriarcal (Lanuza y Carrasco, 2015: 30-31). 


Para concluir este apartado, quisiéramos presentar una selección de 
rasgos particulares de lo cuir en una especie de «decálogo». En efecto, este 


listado nos ayudará a comprender por qué, de aquí en adelante, 
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distinguiremos entre lo queer como visión anglosajona y lo cuir como 
perspectiva subalterna del sur. Cuando aludimos a las semejanzas entre lo 


queer y lo cuir, usaremos la hibridación queer/cuir: 


1) Lo cuir visibiliza y da voz a unas políticas lingitísticas de supervivencia 
y alianza de los trans/border/mestizx/marica/lesbiana/vestida/putx/ 
tullidxs. 


2) Lo cuir representa una ostranenie —desfamiliarización— del término 
queer, es decir, una desautomatización de la mirada lectora. A su vez, registra 
la inflexión geopolítica hacia el sur y desde las periferias en contraofensiva a 
la epistemología colonial y a la historiografía angloamericana. Así, el 
desplazamiento de lo queer a lo cuir refiere a un locus de enunciación con 


inflexión decolonial, tanto lúdica como crítica. 


3) Lo cuir se debate entre la normalización absoluta de todo o su 
extrañamiento total. O todo es raro o todo es normal, ya que no hay lugar para 


unxs y otrxs. No hay sitio para incluidxs y excluidxs. 


4) Lo cutr también es la desterritorialización de un espacio reservado para 


lo «normal» y el resto dejado para lo «anormal». 


5) La «cuirización» del mundo es el intento de verlo sin parcelas 
separatistas. Aunque en sus inicios no parece haber ido por este sendero, las 
tendencias actuales parecieran así sugerirlo. Sin embargo, queda siempre la 
posibilidad de que lxs otrxs no quieran deshacerse de sus fronteras e insistan 
en mantener separaciones y asimetrías basadas en el género, la edad, la raza, 
la religión, la nacionalidad, las prácticas sexuales, la inclinación política, 


entre otras. 


6) Lo cuir se constituye como el centro de las utopías, es decir, el eje que 
articula aquello que aún no tiene lugar, el no-lugar, pero no por eso es 
imposible que lo llegue a tener. Se trata de un proyecto, anhelo y guía que 


«cuirizadamente» denuncia lo que no se tiene. 
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7) Lo cuir reconoce lo que ya es, aunque no se lo haya culturizado, o 
aunque las tendencias hegemónicas y públicas no lo reconozcan ni le den un 


sitio. 


8) Lo cuir es encuentro con sabor a re-encuentro. Es una amabilización de 
lo ominoso, un fin de los terrores y fantasmas endilgados a la «otredad». 
Implica una supuesta «otredad» que jamás es otrx, sino la mera proyección 
de los propios temores. Es, en definitiva, la aceptación de que el encuentro 
con lo real carece de significación alguna, sentido o imaginería alguna; sin 


embargo, lo es. 


9) Lo cuir es el camino de regreso a un sí mismx previo al nombre. La 
persona cuir es como Odiseo, que luego de viajar por su propia Ilíada 
descubre que nunca se movió de sí, sino para conocerse en la unicidad de lo 


raro. 


10) Lo cuir es emblema del fin de las diásporas identitarias en la medida 
en que presupone la apertura para dejar fluir el cúmulo de imágenes al 
infinito, más allá de rebasar los límites del sistema de significación binario. 


Empero, a la vez, es la diáspora permanente e incesante. 


11) Lo cuir nos lleva a romper nuestros propios estereotipos en la medida 
en que «cuirizamos» la relación con nosotrxs mismxs: mirarnos como rarxs 
y con rareza. En esa medida, es reinventarnos en «otro» lugar, es decir, 


subjetivación-desubjetivación-resubjetivación. 


12) En lo cuir no hay posibilidad de entumecimiento, de hábito o de 
anquilosamiento si de manera permanente reconocemos ese dejo de 
extrañeza que nos causa lo cotidiano y lo conocido. Lejos de instalarnos en la 
postura de «más de lo mismo» que nos construye, lo cuir nos descoloca de 
eso para recolocarnos en los terrenos de la novedad y de la fugacidad de la 


vida. 


13) Lo cuir —como lo queer— es uranista. Es disidencia y revolución. 
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Tránsito emancipador: Sobre la revolución uranista queer/cuir 


Uno de los textos que forma parte de las crónicas del cruce que Preciado 
recopila en Un apartamento en Urano (2019: 39-43) se llama «Decimos 
revolución». Se trata de un extenso manifiesto en el que la potencia de la 
revolución uranista-queer aparece de manera clara y distinta. Preciado toma 
la vocería en representación de todxs quienes hemos sido desterradxs a 
Urano por ser consideradxs demasiado rarxs para habitar entre los terrícolas. 
De manera dialéctica, grita las convergencias radicales y existentes entre 
quienes asumen la lógica hegemónica y quienes resistimos a dicha ideología 


opresora. La voz de Preciado pregona el futuro al que transitamos. 


La hegemonía opresora dice representación, identidad, lengua nacional, 
domesticación de la periferia, deuda, desahucio, capital humano, diagnóstico 
clínico, disforia y trastorno. Nosotrxs decimos experimentación, multitud, 
traducción multicódigo, mestizar el centro, cooperación sexual e 
interdependencia somática, habitación de lo común, alianza multiespecies, 


capacitación colectiva y disidencia corporal. 


El sistema hegemónico dice autonomía o tutela, ingeniería social, 
detección temprana y terapia genética, carne de caballo en el menú, Facebook 
como arquitectura social, Monsanto da de comer y la energía nuclear sale más 
barata. Lxs uranistas-queer decimos agencia relacional y distribuida, 
pedagogía radical, mutación molecular anarcolibertaria. Reconocemos que la 
tierra y todas las especies que habitan en ella y por fuera de ella tienen 
también derechos; por eso nos subimos a los caballos para escapar del 
matadero global, no los matamos para comérnoslos. Nosotrxs convocamos 
un ciber-aquelarre de putones geeks y le decimos a Monsanto que saque su 
pezuña radiactiva de nuestras semillas. Aquellos patriarcas dicen píldora 
para prevenir el embarazo, clínica reproductiva para convertirse en mamá y 
papá, poder, control, integración, copyright. Dicen hombre/mujer, 


blanco/negro, humano/animal, homosexual/heterosexual, válido/inválido, 
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sano/enfermo, loco/cuerdo, judío/musulmán, Israel/Palestina. Nosotrxs 
decimos colectivización de fluidos reproductivos y de úteros reproductores, 
potencia, proliferación de una multiplicidad de técnicas de producción de 
subjetividad, código abierto y programación incompleta, imperfecta, 


procesual, colectivamente construida y relacional. 


En definitiva, gritamos que el aparato binario de producción de verdad 
sobre el que se afinca el sistema cis-heteropatriarcal-terrícola no funciona. 
Hemos construido nuestra nación nómada —por supuesto en Urano— porque 
en este globo terráqueo nos hacen la guerra económica a golpe de machete 
digital neoliberal. Quienes tenemos una experiencia de vida uranista -queer 
somos conscientes de la necesidad de inventar nuevas metodologías de 
producción del conocimiento. También nos urge crear una nueva 
imaginación política capaz de confrontar la lógica patriarcal de la guerra, la 
razón cis-heterocolonial y la hegemonía del mercado como lugar normalizado 


de producción del valor y de la verdad. 


Nos fuimos a Urano porque no estamos hablando simplemente de un 
cambio de régimen institucional en el que se desplazan unas élites políticas 
por otras. Al contrario, hablamos de la transformación micropolítica de los 
dominios moleculares de la sensibilidad, de la inteligencia y del deseo. 
Buscamos modificar nuestra producción de signos, nuestra sintaxis y, por 
supuesto, nuestra subjetividad. Deseamos mutar y transmutar nuestros 
modos de producir y reproducir la vida. Precisamente por esto, nuestra 
intención no consiste en reformar los Estados-nación ni en mover las 
fronteras de aquí para allá. Buscamos decolonizar el mundo de los terrícolas, 
para volver a habitar en el que quizás alguna vez fue nuestro hogar. Estamos 
hablando de modificar la «terra-política» y la «terra-teología» con las 


perversiones e indecencias uranistas. 


Quienes formamos el cuerpo potencial de la revolución uranista- 


queer/cuir somos jacobinxs negrxs y maricas, bolleras rojas y desahuciadxs 
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verdes, trans sin papeles y sin acceso a la salud, animales de laboratorio, 
trabajadores informático-sexuales y putonxs funcionales diversxs. Somos lxs 
sin tierra, lxs migrantes, lxs autistas, lxs que sufrimos de déficit de atención, 
exceso de tirosina o falta de serotonina. Somos lxs que tenemos demasiada 
grasa, lxs discapacitadxs, lxs ancianxs en situación precaria y lxs 
reproductores fracasadxs de la tierra. Somos cuerpos imposibles de 
rentabilizar para la economía del conocimiento porque no queremos 
definirnos ni como trabajadores cognitivxs ni como consumidores fármaco- 
pornográficxs. En definitiva, los uranistas queer/cuir somos aquellxs a 


quienes Preciado (2020b) llama «diáspora rabiosa» pues: 


(...) no queremos producir. Somos la red viva descentralizada. 
Rechazamos una ciudadanía definida a partir de nuestra fuerza de 
producción o nuestra fuerza de reproducción. No somos biooperarios 
productores de óvulos, ni cavidades gestantes, ni inseminadores 
espermáticos. Queremos una ciudadanía total definida por la posibilidad 
de compartir técnicas, códigos, fluidos, simientes, agua, saberes (p. 42). 

Las palabras con las que se cierra este manifiesto son un grito 
revolucionario y emancipador. Como en el Manifiesto contrasexual (2016) y 
en el Testo yonqui (2020a), Preciado nos presenta la propuesta utópica de un 
cambio en lxs sujetxs y en el cuerpo social. Frederic Jameson, en La política 
de la utopía (2006: 1), definió lo utópico precisamente como un intento de 
imaginar una auténtica alternativa al sistema, lo cual implica crear e imaginar 
un espacio político disidente. Sin duda, esta propuesta ficcional uranista 
queer/cuir es una decisión política que permite construir «otro» futuro, pues 
va en contra de los discursos dominantes establecidos para proponer un 
«nuevo» punto de vista sobre lo «real». En este caso, Preciado (2020b) se 


presenta como portavoz futurista del parlamento revolucionario posporno: 


Ellos dicen que la nueva guerra limpia se hará con drones de combate. 
Nosotros queremos hacer el amor con esos drones. Nuestra insurrección 
es la paz, el afecto total. Ya sabemos que la paz es menos sexy que la guerra, 
vende menos un poema que una ráfaga de balas y una cabeza cortada 
pone más que una cabeza parlante. Hemos abandonado la política de la 
muerte: somos un batallón sexo-semiótico, una guerrilla cognitiva, una 
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armada de amantes. Terror anal. Somos el futuro parlamento posporno, 
una nueva internacional somatopolítica hecha de alianzas sintéticas y no 
de vínculos identitarios. Dicen crisis. Decimos “revolución” (p. 43). 


Tránsito hacia otro no-lugar: 
Sobre el reconocimiento de las experiencias 
espirituales revolucionarias uranistas 
queer/cuir 


Como reflexión conclusiva queremos transitar una vez más, aunque esta 
vez hacia adentro. A lo largo de este escrito insistimos en que Urano es una 
metonimia de aquel otro lugar al que nos trasladamos sin dejar este lugar. 
También dijimos que Urano era un terreno inhabitable para la hegemonía — 
dado que se trata de un territorio utópico— fuera de este albergue de 
terrícolas en el que habitamos quienes somos excluidxs y tratadxs como 
extraterrestres. Ahora queremos hablar de otro no-lugar; de la contra-cara 
de la exteriorioridad: la interioridad o mundo interior. Queremos transitar 
hacia aquel lugar que —por su carácter inefable e inexpugnable— deviene un 
lugar tan prometedor como inaccesible. Hablemos del no-lugar que 
habitamos dentro, del no-lugar sagrado y seguro al que hemos acudido 
muchas veces para salvaguardar nuestra identidad. Reconozcamos las 
experiencias espirituales que ocurren en Urano y consideremos las 
experiencias espirituales que ocurren en el no-lugar de quienes somos 


uranistas, habitantes por excelencia de un no-lugar. 


Aquí hay una coincidencia maravillosa entre la experiencia místico- 
espiritual (experiencia en un no-lugar) y la experiencia de vida queer/cuir 
(experiencia en un no-lugar). Ambas experiencias buscan ampliar el 
panorama de comprensión de la complejidad de «lo humano» y erradicar 
aquellos prejuicios que generan exclusión e injusticia. Para ello, transitan 


hacia un no-lugar en el que logran comprender que otra realidad es posible. 
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Desde la perspectiva teológica-espiritual, Javier Melloni Ribas (2008) afirma 
que abordar el fondo de la espiritualidad no supone refugiarse en una región 
evanescente que permitiría eludir el momento en el que se vive (fuga mundo). 
Al contrario, se trata de asumir que la experiencia espiritual se da en un no- 


lugar libre de juicio y de prejuicio. 


Desde la perspectiva de la teoría queer observamos que lo queer/cuir se 
hace evidente en las experiencias periféricas que traspasan la frontera de la 
identidad de género y la orientación sexual. Esas fronteras son exigidas y 
aceptadas socialmente, resistiendo a los prejuicios y estigmas que surgen de 
su rechazo a la hegemonía cis-heteropatriarcal. Estas se ubican en un no- 
lugar que rompe con la determinación rígida del binarismo de género y con 
la comprensión monolítica de la orientación sexual. Debido a que esa 
construcción cis-heteronormativa genera prejuicios histórico-sociales, es 
necesario que el pensamiento queer/cuir desmonte este régimen sexual 
dominante. Como afirma Alexis Emanuel Gros (2016) esto se requiere para 
«[...] volver posible la vida de las sexualidades periféricas; es decir, de las 
sexualidades que, al no ajustarse a los parámetros dominantes en Occidente, 


se ven condenadas al rechazo social, la discriminación o el estigma» (p. 246). 


Estas dos perspectivas se emparentan de manera magistral en la 
exposición teológica de Althaus-Reid. La autora reconoce que en la 
producción de teología queer/cuir no hay ningún lugar fijo, ningún espacio 
cerrado, ninguna pertenencia estable. Por esto, reconoce que la diáspora es 
el lugar donde emergen las preguntas, donde se evocan respuestas 
provisionales y desde donde se puede diseñar un proyecto teológico- 


espiritual que libere a toda la humanidad del yugo cis-heterocéntrico. 


Ahora bien, así como Preciado insistía en presentarse como una 
monstruosidad parlante, hablando frente a los psicoanalistas de L'Ecole de 
la Cause freudienne de Francia, ahora queremos presentar una 


monstruosidad que siente y vive su espiritualidad. Queremos dar un paso 
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más en nuestra consideración de la distopía uranista para pensar, desde los 
límites y las periferias, en una experiencia espiritual disidente. Este ejercicio, 
sin duda, lo realizaremos de la mano de Althaus-Reid, quien se identifica — 
en nuestra comprensión de su obra— como «uranista» y queer/cuir. Su vida 
y obra se ha convertido en tremenda guía espiritual y teológica para quienes 
deseamos construir una espiritualidad fuera de los márgenes estrechos de la 


religión tradicional hegemónica. 


Así las cosas, preguntémonos si existe una experiencia religiosa en la que 
tengan cabida quienes vivimos en Urano. En otras palabras, si existe una 
experiencia religiosa en la que tengan cabida todas las personas que hemos 
sido despreciadas y rechazadas por la sociedad. Debido a esto hemos tenido 
que desplazarnos hacia las fronteras para considerar la existencia de otro 


lugar en el que podamos existir, vivir, amar y orar con libertad y plenitud. 


Sin lugar a dudas, al acercarnos a la trayectoria teológica de Althaus-Reid 
descubrimos que se sitúa en los intersticios de la religión cristiana para saltar 
de aquella pared vertical infinita y caminar sobre una línea dibujada en el aire 
hacia Dios. El régimen cis-heteropatriarcal de la diferencia sexual ha sido la 
religión científica de Occidente. Por lo tanto, cambiar de sexo no puede ser 
considerado sino un acto herético (Preciado, 2020b: 30). Así, Althaus-Reid 
comete la liberadora herejía de «ir más allá» para descubrir que la misma 


divinidad se revela a sí misma como pura excesividad y extravagancia. 


En la teología indecente de nuestra teóloga argentina, este «ir más allá» 
implica romper el límite de la identificación positiva con un Cristo más 
grande. Esa desidentificación se manifestando en el derecho de decir no sólo 
que una lesbiana puede identificarse con un Cristo liberador, sino que 
también debe deconstruir sexualmente a ese Cristo patriarca-heterosexual- 
normativo. Es decir, procura hacer también de Cristo un uranista-queer. 
Incluso —en este punto— podríamos considerar ese pasaje de la Biblia 


Cristiana en el que Jesús mismo afirma que su «reino» no es de este mundo 
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(Jn 18.39). ¿Será extramundano como nuestro reino utópico-uranista? ¿Se 
referirá a nuestro reino? Por esto —como ella misma lo hace— se nos invita a 
lxs teólogxs indecentes a hablar abiertamente —fuera del clóset— de una 
divinidad marica, no binaria, reinona, trans, seropositiva, drag, lesbiana, 
mujer heterosexual. Esta divinidad —así nombrada— no acepta las 
construcciones de la cis-heterosexualidad ideal y, asimismo, es ambivalente 


frente a la clasificación genérica. En efecto, 


(...) decir “Dios marica” es proclamar no tan sólo una sexualidad que ha 
sido marginada y ridiculizada, sino una epistemología diferente y 
también el desafío de apropiarse positivamente de una voz que ha sido 
usada para despreciar y humillar a otrxs (Althaus-Reid, 2005: 138). 

En este contexto, es lúcido el giro comprensivo que realiza Althaus-Reid. 
Siguiendo una de las sentencias reformistas que versa sobre la inmensa 
ignorancia que tenemos sobre el ser de Dios, invita a que nuestro 
acercamiento a la persona de Jesús. Este planteamiento comienza a estar 
mediado por la confrontación de un Jesús/Dios cuya identidad teológica ha 
devenido en el singular embrollo entre el copulador con María y, al mismo 
tiempo, su hijo. Al margen de la cuestión de su fecundación, este Jesús que se 
presenta como la extraña divinidad que tiene su reinado en otro mundo (Jn 
18.36) puede ser, también, una marica o una travesti. Esto no sería extraño 
pues poco sabemos de su identidad, salvo quienes le vieron y describieron. 
Como bien matiza nuestra teóloga queer, «las apariencias sexuales son muy 


engañosas» (Althaus-Reid, 2005: 102). 


La teología sistemática hegemónica —como la construcción social de los 
Estados-nación— está llena de supuestos. No obstante, ¿por qué creemos 
fervorosamente en aquello que suponemos? ¿Por qué creemos que las 
suposiciones patriarcales de Jesús son auténticas, verdaderas y únicas? ¿Por 
qué nos cuesta tanto dislocar las narrativas violentas y resistir desde nuestras 
comprensiones teológicas disidentes? Frente al asunto de la diversidad sexo- 


genérica nos llama la atención que la Iglesia Cristiana —que se autoproclama 
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portavoz del Dios de Jesús— continúa excluyendo, invalidando y silenciando 
a quienes vivimos en los terrenos liminales del sexo, el género y la identidad. 


Sin embargo, 


¿Por qué ha de horrorizar a la gente hablar de Dios el Marica cuando (a) 
la sexualidad pertenece al ámbito público en la teología cristiana y (b) 
Dios es una categoría tan inestable como el propio sexo (y no puede fijarse 
con certeza para siempre)? Si Dios o Jesucristo no pueden ser llamados 
maricas es simplemente porque no podemos ver lo divino fuera de las 
estructuras reduccionistas de una teología sexual sistemática que poco 
sabe de amor fuera de los sistemas reguladores decentes de las categorías 
sexuales controlables. La cuestión es que lo que no puede hacerse 
indecente en teología no merece llamarse teológico porque entonces 
significa que «Dios». «Jesús» y «María» sólo pueden tener significado en 
un sistema económico sexual determinado (Althaus-Reid, 2005: 103). 

La propuesta de Althaus-Reid, entonces, busca que quienes vivimos una 
experiencia disidente reconozcamos que —desde dicha experiencia— 
también se transforma y consolida otra manera de asumir la espiritualidad y 
la religión. Asumir esta otra comprensión del mundo espiritual, de sus 
narrativas y dogmas, de sus ritos y vivencias, de sus tradiciones y costumbres, 
implica creer de otra manera. Es decir, no dejar de creer, sino descubrir que 
existen muchas maneras alternas y desviadas de afirmar nuestra existencia 
desde la religión, la espiritualidad y la teología. En este orden de ideas, se 
trata de que reclamemos nuestra identidad como sujetxs teológicxs y 
teológenxs. Es decir, como hacedorxs y generadorxs de teología, con 
experiencias auténticamente teológicas y con saberes valiosos acerca de la 


divinidad. 


Ahora bien, este no es un devenir a-histórico. Desde nuestras vidas 
particulares hemos creado múltiples espacios polifónicos y plurales en donde 
evidenciamos elementos fundamentales para la construcción de vivencias 
espirituales desviadas. Algunas de ellas son las identidades religiosas, las 
realidades existenciales, los contextos históricos y culturales, las búsquedas y 
preguntas personales, entre otros aspectos. Desde ahí, muchxs uranistas nos 


hemos propuesto descargar de los hombros aquel yugo del cis- 
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heteropatriarcado que ha impregnado —de manera nociva— la mayoría de las 
comunidades de fe. Necesitamos con urgencia crear y re-crear un sinnúmero 
de experiencias religiosas que nos permitan «re-membrar con amor los 
cuerpos y los territorios des-membrados por la violencia global» (Knauss y 
Mendoza-Álvarez, 2019: 650). Queremos re-membrar «los cuerpos 
explotados e invisibles de las personas LGBTIQ+, migrantes, desaparecidos, 
de personas con capacidades diferentes» (Knauss y Mendoza-Álvarez, 2019: 
650), dado que estos son hoy los miembros vivos del cuerpo queer de Cristo 
(Cf. 1 Cor 6.15; Ef 5.30). 


Como Althaus-Reid, creemos que sólo una teología indecente —tan 
queer/cuir como sea posible— sanará la historia y la vida de quienes hemos 
sido tratadxs y maltratadxs como si Dios no existiera. Esta narrativa religiosa, 
que parece proveniente de otro mundo, es la que nos permitirá hacerle frente 
a la exclusión sistemática que ha hecho que muchas personas nos sintamos 
como apátridas en esta tierra. Hemos introyectado nuestro devenir como 
alienígenas en medio de una tierra en la que únicamente pueden existir, amar 
y vivir quienes forman parte del ya mencionado sistema monolítico de la cis- 
heteronormatividad. Sin duda, una teología que resista y luche por la 
dignidad, la vida y la esperanza de quienes en muchos contextos no tenemos 
vida, ni voz, ni dignidad, ni mucho menos esperanza, representa y hace 
posible la dimensión inestimable de un proceso escatológico de redención 


para todxs. 


Desde el pensamiento de nuestra teóloga argentina, se trata de una 
teología espiritual indecente porque desnuda y revela sexualidad y economía 


al mismo tiempo: 


(...) para conocer nuestra sexualidad no sólo necesitamos una teología 
indecente que pueda llegar al núcleo de las construcciones teológicas, en 
la medida que éstas hunden sus raíces en las sexuales; también la 
necesitamos porque las verdades teológicas son moneda dispensada y 
adquirida en mercados económicos teológicos (Althaus-Reid, 2005: 34). 
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Este proceder indecente, en efecto, deberá pervertir nuestra comprensión 
de la divinidad falocéntrica. Esa perversión debe llevarnos hasta el punto de 
considerar a una divinidad queer desde la que podamos pensar en una 
experiencia religiosa que supere los prejuicios sexuales y coloniales de la 
hegemonía. Al mismo tiempo, que también nos muestre cómo las teologías 
queer son —en última instancia— una incesante búsqueda de la liberación de 
la identidad de Dios, la cual ha sido obnubilada trágicamente por el vaho del 


sistema cis-heteropatriarcal. Tal como afirma Althaus-Reid (2003): 


(...) el Dios Queer creará un nuevo espacio para un diálogo teológico para 
y desde disidentes heterosexuales. La teología queering, la tarea teológica 
y Dios son parte de una salida del armario para el cristianismo, que ya no 
es simplemente una opción entre otras, ni es un desvío fuera de lo que se 
ha considerado como el camino de la teología clásica. Queerificar la 
teología es el camino de la propia liberación de Dios, aparte de la nuestra, 
y como tal constituye una crítica a lo que la teología heterosexual ha hecho 
con Dios al encerrar lo divino en el armario. En teología, como en el amor, 
esta búsqueda es espiritual, lo que requiere continuar al otro lado de la 
teología y al otro lado de Dios (p. 4; énfasis mío). 

Frente a esta propuesta de Althaus-Reid, Anderson Fabián Santos Meza 
(2021: 97) afirma que un proyecto liberador como este sólo puede llevarse a 
cabo desde las mismas periferias. En ese no-lugar Dios habita junto con las 
personas que han sido condenadas a ser «extranjeras» permanentes por el 
cristianismo, sus naciones, sus sociedades e, inclusive, sus propias familias. 
En el caso particular de la discriminación hacia las personas de la diversidad 
sexo-genérica —que aquí hemos denominado uranistas— son abundantes los 


testimonios que dan cuenta del dolor. 


Este sufrimiento ha sido padecido a causa de la incapacidad de los 
liderazgos religiosos de involucrarse con nuestras experiencias de vida. De 
hecho, esta incapacidad institucional ha promovido aún más la exclusión y la 
marginación tanto de personas como de comunidades diversas de los lugares 
religiosos. Sin duda, aquí encontramos un motivo más para seguir 
considerando la idea de un no-lugar como paradigma de resistencia y 


transformación social y política, como espiritual y teológica. Esa constante 
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deficiencia en la institucionalidad para acoger lo diverso y la manifiesta cis- 
heterosexualización-patriarcalización-capitalización de lo religioso forma 
parte de una sintomatología que visibiliza a una divinidad que ya no puede 
ayudarnos. Dadas estas condiciones, la divinidad clama por ayuda y 
liberación para sí mismo: «Nos encontramos frente a un Dios exiliado que 
pide ser liberado del destierro por los seres humanos que están exiliados 
junto a Él, un Dios que se hace queer con las personas y comunidades queer» 


(Santos Meza, 2021: 97). 


Sin duda, reconocer la potencialidad de la experiencia espiritual 
revolucionaria queer/cuir nos pone frente a un amplio abanico de 
posibilidades para (re)crear, (re)pensar y (re)significar un mundo en el que 
todxs tengamos cabida y deje de ser necesaria la traslación de algunxs hasta 
Urano. Deseamos que, algún día, todxs podamos decir como Gloria Anzaldúa 


(2000): 


(...) me di cuenta de que en realidad no importaba si en verdad un espíritu 
extraterrestre había entrado en mi cuerpo o si yo lo había inventado todo. 
La mayor lucha de los seres humanos es darle sentido a sus experiencias, 
a su condición, y ésta fue mi manera de darle significado a mis 
experiencias; así es como es creada la realidad (p. 20). 

Mientras tanto —como Preciado— seguiremos luchando para que este 
mundo sea, por fin, un espacio de tránsito seguro y de convivencia auténtica 
para los cuerpos de todo el planeta. Como Althaus-Reid, seguiremos creyendo 
en la posibilidad de una teología indecente, desde la que podamos avanzar 
hacia la recuperación y reconocimiento de la alteridad, fisurando la 
hegemonía del monólogo y estableciendo diálogos auténticos con todxs. En 
este proceso de tránsitos periféricos, en efecto, pudimos descubrir algo 
fundamental, a saber, que no es posible que sigamos olvidándonos de quienes 


habitan este mundo con nosotrxs. 


Hemos tenido que «salir de nosotrxs», para transitar y habitar por Urano, 


pero ahora regresamos a la tierra, felices de nuestra mostruosidad y 
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orgullosxs de nuestras desviaciones. Regresamos para trasgredir y fisurar las 
comprensiones normativas y tradicionales para poblar esta tierra de 
monstruos emancipadxs y visibles, de multitudes queer/cuir. Sabemos que el 
futuro sólo puede anticiparse bajo la forma del peligro absoluto y nos 
proponemos irrumpir la normalidad constituida. Nuestra voz, por lo tanto, 


no puede anunciarse sino bajo el aspecto de la osada monstruosidad. 


El laberinto de la existencia humana es complejo y tiene muchos 
vericuetos. La existencia es como un cúmulo de caminos entreverados y 
conectados entre sí. Vivimos inmersos en un embrollo en el que es fácil 
perderse y en el que nos han dicho incesantemente que estamos perdidxs. No 
obstante, hemos escapado a Urano para comprender desde ese «más allá», es 
decir nuestro «aquí». Transitamos desde «aquí» hasta «allá», ahora estamos 
de regreso. Sabemos que no somos de otro planeta, sino que somos de «aquí» 
y venimos a recuperar nuestra tierra. Descubrimos que sólo hay una salida de 
este laberinto: la resistencia disidente. No dejaremos que las paredes de este 


laberinto crezcan tanto que nos impidan ver la salida y nos paralicen: 


Y digo estas palabras con la mirada puesta (...) en aquellos que, en una 
sociedad de la que no me excluyo, desvían sus ojos ante lo todavía 
innombrable, que se anuncia, y que solamente puede hacerlo, como 
resulta cada vez que tiene lugar un nacimiento, bajo la especie de la no- 
especie, bajo la forma informe, muda, infante y terrorífica de la 
monstruosidad (Derrida, 1989: 401). 


Somos uranistas, somos queer/cuir y estamos aquí. Resistiremos hasta 


que «este» sea otro lugar. 
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Resumen 


El presente capítulo pretende rastrear la cuestión de la salud y la 
enfermedad dentro de los márgenes del cristianismo. Como consecuencia de 
las concepciones vinculadas a la enfermedad, principalmente relacionadas 
con el pecado o el castigo, el análisis aborda la necesidad de generar nuevos 
cánones hermenéuticos dentro del estudio y la teología bíblicos. Busca 
rastrear elementos en los textos sagrados que permitan fortalecer una 
teología de la salud en pos de una espiritualidad holística, desvirtuando la 
percepción negativa asociada a los términos mencionados. El análisis 
concluye que la salud, en la perspectiva del evangelio, es completa e integral; 
es la salud del cuerpo físico y social. 


Palabras clave: Salud; Enfermedad; Biblia; Hermenéutica; Espiritualidad 
holística. 


Resumo 


O presente capítulo tem por objetivo tracar a questáo da saúde e da doenca 
dentro das margens do cristianismo. Como conseqgiiéncia das concepcóes 
ligadas á doenca, principalmente relacionadas ao pecado ou ao castigo, a 
análise aborda a necessidade de gerar novos cánones hermenéuticos dentro 
do estudo bíblico e da teologia. Ela procura tracar elementos nos textos 
sagrados que nos permitam fortalecer uma teologia da saúde na busca de uma 
espiritualidade holística, distorcendo a percepcáo negativa associada aos 
termos mencionados. A análise conclui que a saúde, na perspectiva do 
evangelho, é completa e integral; é a saúde do corpo físico e social. 


Palavras-clave: Saúde; Doenca; Bíblia; Hermenéutica; Espiritualidade 
Holística. 


Abstract 


The present chapter aims to trace the question of health and illness within 
the margins of Christianity. As a consequence of the conceptions linked to 
illness, mainly related to sin or punishment, the analysis addresses the need 
to generate new hermeneutical canons within biblical study and theology. It 
seeks to trace elements in the sacred texts that allow us to strengthen a 
theology of health in pursuit of a holistic spirituality, distorting the negative 
perception associated with the mentioned terms. The analysis concludes that 
health, in the perspective of the gospel, is complete and integral; it is the 
health of the physical and social body. 


Keywords: Health; Sickness; Bible; Hermeneutics; Holistic spirituality. 


Capítulo 4 
Salud y Espiritualidad 


En busca de claves hermenéuticas para una lectura bíblica 


desde la perspectiva de la salud 


Jorge Weishein 


—_—_— 


¿Qué importancia préstamos a esta dimensión espiritual en el 
cuidado de la salud y de la enfermedad? La espiritualidad tiene una 
fuerza curativa propia. No es de ninguna manera algo mágico y 
esotérico. Se trata de potenciar las energías características de la 
dimensión espiritual, tan válida como la inteligencia, la libido, el 
poder, el afecto entre otras dimensiones de lo humano. Estas energías 
son altamente positivas como amar la vida, abrirse a los demás, 
establecer lazos de fraternidad y solidaridad, ser capaz de perdón, de 
misericordia y de indignación ante las injusticias de este mundo [...]. 


Leonardo Boff 


Introducción 


La hermenéutica es comunitaria y siempre sujeta al contexto y los 
intereses de quienes interpretan los textos. La cuestión de la salud y la 
enfermedad han planteado distintos aspectos en el cristianismo. Estos parten 
desde concepciones que entienden la enfermedad como pecado o castigo 
hasta aquellas que lo toman como parte del devenir de las personas. Los 
diferentes aspectos convocan e invitan a las iglesias a una nueva 


hermenéutica bíblica teológica y nuevos encuadres de intervención pastoral. 


El Refuá Shlemá de la comunidad judía y la oración de intercesión en la 
comunidad cristiana manifiestan una preocupación permanente por la salud 
de las personas (Glinert, 1993). En ambas tradiciones, la visita a las personas 
que atraviesan una enfermedad incluye una oración por ellas. La salud es un 


aspecto central a la hora de pensar y vivir la fe en Dios. 
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Escuchemos la reflexión de Brígida Schaad —una hermana en la fe— 


enfermera por 38 años en un hospital público: 


Cuando la palabra SALUD es cambiada por ENFERMEDAD sin duda se 
produce un estado de shock, de desequilibrio emocional, no solamente en 
quien lo padece sino en todo el entorno familiar. Aparecen los Miedos, las 
Culpas. De pronto TODO CAMBIA. Ya no es igual (Schaad, 2000: 1). 

Esta enfermera reflexiona —a partir de su experiencia— que la salud y la 
enfermedad son estados relacionales y emocionales que modifican toda la 
vida de la persona. En lo que se refiere a la enfermedad enfatiza dos aspectos: 
el miedo y la culpa. Afirma que la enfermedad es un padecimiento que 
involucra no solo a quien sufre con su cuerpo, sino a todas las personas que 
están directamente relacionadas con ella. En su propuesta de 
acompañamiento a personas que atraviesan una enfermedad, plantea que no 
existe una fórmula universal y propone —sobre todas las cosas— ir al 


encuentro de la otra persona con paciencia, confianza y respeto. 


En la concepción antropológica bíblica confluyen tres términos hebreos de 
uso frecuente en la literatura de la Biblia Hebrea, especialmente en el Génesis. 
Son de gran interés por cuanto el uso de uno u otro manifiesta el valor 
predominante —siempre unitario— de persona más corporal o más 


espiritual: basár, néfesh, rúaj. 


El vocablo basár originariamente significó la «carne» de cualquier ser vivo, 
bien sea animal o humano. Este uso común de basár subraya el substrato 
biológico común entre los seres vivientes (Vine, 2007). Sin embargo, basár 
puede, además, poseer otro sentido: el de parentesco. Este segundo sentido 
acentúando la dimensión social de la humanidad, por lo que la carne del otro 
es —en cierto sentido— la propia carne. Así, en Génesis 2.23-24 se sentencia 
que varón y mujer serán una sola carne. Por otro lado, ese término también 
implica una debilidad física y/o moral. De aquí que el vocablo basár nunca se 


aplique a Yavé. 
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En cambio, néfesh —en sus orígenes— significó «garganta», el órgano de 
la respiración y la respiración misma (García Cordero, 1970). De esto se 
desprende su sentido vital común a personas y animales. Referido a la 
humanidad, hoy podríamos también traducir el término como 
«personalidad». Así, basár y néfesh se utilizan indistintamente para denotar 
al ser humano entero. No se trata del binomio griego «cuerpo-alma», pues 
cada uno de los términos es expresión de la totalidad de lo humano. Es decir, 
todo ser humano es —y no tiene— basár; y todo ser humano es —y no tiene— 
néfesh. 


Toda la humanidad es una unidad psicosomática, cuerpo animado o alma 
encarnada. Rúaj significó «viento» o «brisa», pero para referirse al espíritu 
de Yavé. A diferencia de néfesh, se trata por tanto no de un aliento inmanente 
al ser vivo, sino de una fuerza creadora, de un don divino, tal como se denota 
en la expresión Rúaj Elohim o «[...] el aliento contenido en la garganta de 
Dios [...]» (Ruiz de la Peña, 1988: 40). Es un vocablo teo-antropocéntrico con 
el que se expresa la apertura de la humanidad hacia la divinidad, su 
dimensión trascendente (Weinreb, 2022). La salud, es decir, trasciende al 


cuerpo en sí mismo (Gervilla Castillo, 1999: 103-104). 


La hermenéutica nos ayuda a descubrir la dimensión espiritual de estos 
términos a fin de derribar concepciones que no siempre resultan en actitudes 
positivas frente al tema de la salud y la enfermedad. Por ello, este capítulo 
busca rastrear elementos en los textos bíblicos que nos permitan afianzar una 


teología de la salud en pos de una espiritualidad holística. 
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El rol de la Biblia en la reflexión teológico- 


pastoral 


¿Para qué leemos la Biblia? 


Hablar de claves hermenéuticas o llaves de lectura para acceder a un texto 
bíblico posiciona a quien asume esta herramienta en un lugar teológico que 
también es clave: implica reconocer que no hay una verdad o una posición 
única. Es decir, no hay una teología válida para todxs, sino diferentes lecturas 
generadas desde los más diversos contextos y experiencias. Estas componen 
toda una corriente y caminos que conducen a un semillero de experiencias de 
la espiritualidad que son tan válidas como otras. Asumimos que aceptar la 
multiplicidad y diversidad de la experiencia religiosa es fundamental para 
entender la pluralidad de teologías y espiritualidades con las que convivimos 


y dialogamos a diario. 


En nuestra lectura bíblica, al buscar respuestas y fuerzas para la vida 
cotidiana, estamos indagando sobre valores e ideas. Sobre todo, lo hacemos 
en cuanto a modos en que se conciben las personas en relación con sus 
cuerpos y los vínculos entre esos cuerpos que se ponen en diálogo expresando 
diferentes matices de la antropología bíblica. En este sentido, María del 
Socorro Vivas Albán (2009) sintetiza que toda la Biblia «[...] es una 
“antropología de Dios”, puesto que no se habla de Dios sin implicar a la 


humanidad» (p. 14). 


Si bien, en cada cultura se expresa una comprensión particular de Dios y 
del ser humano, aun apelando a los métodos históricos críticos, cada lectura 
de la palabra está atravesada por los componentes culturales del contexto de 
quienes leen e interpretan. Este punto de vista pone en discusión que una 
perspectiva de la lectura bíblica cierre el sentido en una verdad total sino que 
al mismo tiempo interroga también la confianza absoluta en que la 


metodología científica esté en condiciones de poder validar la legitimidad de 
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esta verdad. La autora convoca a un abordaje del texto bíblico desde las 
ciencias humanas, pero reconociendo la clara incidencia de la propia 
tradición de fe y la vida de fe de la comunidad en la que se celebra esta palabra 


de Dios. Por lo tanto, afirma: 


Gracias a la vuelta a las fuentes de la revelación, a una historia y un 
lenguaje que expresan una comprensión de lo humano que para el 
creyente es fundante, la teología parece haber redescubierto su propia 
naturaleza y es ahora más consciente de que, también en un lenguaje 
comprensible para las nuevas generaciones, debe ofrecer a los seres 
humanos esa autocomprensión que ella misma puede elaborar con los 
datos que la fe intuye y la comunidad cristiana elabora en su experiencia 
(Vivas Albán, 2009: 14-15). 

La autora plantea que «la fe intuye» y «la comunidad cristiana elabora». 
Es decir, problematiza, entonces, el tipo de enfoque que utiliza la perspectiva 
liberal —científica— de la lectura de la Biblia y abre el juego a la participación 
de la comunidad en la lectura —popular— de la Biblia. En este punto cabe una 
intervención social en el sentido de entender también esa lectura bíblica 
como una acción social. Por lo tanto, está sujeta a una relación social y a un 
conjunto de intereses e intenciones, las cuales en nuestro caso están 


informadas por la fe. 


En la medida que podemos expresar abiertamente con qué intención 
estamos leyendo e interpretando la Biblia, más facilitaremos la comprensión 
del mensaje y el acceso a la revelación de Dios en esa propuesta de lectura. El 
Espíritu de Dios obra en un proceso amplio y complejo de construcción de 
sentidos que trascienden ampliamente lo que la comunidad misma puede 
expresar y abordar. De esta manera, la reserva de sentido nunca se agota, sino 
que se profundiza con el compromiso con la realidad y la vida de las personas 


enriqueciendo la lectura bíblica. 
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¿Para qué cuerpos, qué vidas y qué personas 


hacemos teología? 


En América Latina, el discurso teológico dominante ocupa la mayor parte 
de su producción al servicio de una visión, mayormente, dualista y moralista, 
binaria y excluyente. La representación dominante del mundo en el que 
vivimos en Occidente, también comprende y atraviesa diversas teologías. 
Esto fuerza a la mayoría de las personas a ajustarse y disciplinarse a este 
paradigma de pares determinantes. Mientras que en su famoso libro El 
principito, Antoine de Saint-Exupéry (1951) afirmaba que «Lo esencial es 
invisible a los ojos» (p. 72), lo material es tan evidente que se niega, se 
esconde o se mata. El alma es el material de trabajo de la mayoría de las 
propuestas religiosas. Así, el cuerpo un elemento accidental sujeto al devenir 
de la historia. Esta historia capitalista occidental ha estado marcada por una 


explotación brutal de los cuerpos en favor del alma. 


Esta idea esencialista reproduce una visión de la salud en la que las 
condiciones materiales del cuerpo pasan a un segundo plano. Incluso cuando 
hablamos de otro elemento corporal como es la sexualidad, esta se practica y 
se sustenta en un amor romántico, casual y cis-heteropatriarcal que «todo lo 
sufre, todo lo cree, todo lo espera, todo lo soporta» (1 Co 13.3). Algunas 
dicotomías que esbozan esta cosmovisión del mundo en que vivimos se 
expresa en los binomios: bueno/malo, material/espiritual, individual/social, 
varón/mujer, entre otras. Esta perspectiva aparece con fuerza tanto en 
algunas teologías católico-romanas como en algunas tradiciones reformadas, 
luteranas y pietistas presentes en la región, aún cuando son reconocidas por 


su enorme sensibilidad diacónica y compromiso social. 


Esta percepción de los cuerpos negados subsumidos en una ideología que 
los abandona a todo tipo de explotación laboral o sexual —entre tantas otras—, 
es recreada y reproducida por diversas teologías de distintas religiones en la 


actualidad. La salud y la enfermedad se inscriben entonces en una visión 
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negativa. Esta visión se (re)presenta en cómoda coincidencia con el discurso 
dominante en Occidente de la negación del cuerpo. Como discurso, se afianza 
y crece tanto al convocar multitudes en actos religiosos masivos como al 
cooptar a millones de personas, de forma individual, a través de los medios 


masivos de comunicación. 


¿Qué elementos bíblicos podemos releer para 


reflexionar sobre «este mundo» en el que vivimos? 


Toda hermenéutica es siempre un proceso de recuperación de las fuentes, 
una conversión discursiva que exige una revisión ideológica y un replanteo 
ético comunitario. En este sentido, volvemos como comunidad de fe — 
siempre de nuevo— a la Biblia como palabra de Dios en tanto comunica una 
experiencia de fe que sigue actualizando la espiritualidad de millones de 
personas en el mundo. No obstante, también apela a las ciencias históricas 
críticas para releer los sentidos en su contexto. Esto nos permite recrear la 
intención de la palabra en la experiencia en la que está inscripta, a fin de 


traerla a nuestra realidad y dejarnos revisar, revisitar y revivir con su mensaje. 


Existe un consenso bastante extendido entre biblistas de diferentes 
tradiciones respecto a la antropología tripartita en la cosmovisión de la 
persona en los textos bíblicos. Además, también se reconoce una fuerte 
incidencia de la tradición de la Biblia Hebrea que atravesaba los textos de las 
incipientes primeras comunidades judeocristianas del siglo 1 E.C. Esto 
implicaba al mismo tiempo una idea de persona vinculada colectivamente a 
una familia, un clan, un pueblo y —del mismo modo— a una creación a la cual 
está integrada desde el principio mismo de la existencia. En la cosmovisión 
bíblica no existe la idea de individuo, aunque las referencias en singular son 
metáforas que apuntan a una organización colectiva. Incluso la propia 
autorreferencialidad de Jesús como « Hijo del Hombre», o sus conocidos «Yo 
soy», remiten a un ideario colectivo mesiánico plural y diverso que convoca 


al pueblo a escucharlo, y lo representa. 
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En la concepción dominante de la antropología griega en los textos bíblicos, 
la persona es entendida de forma tripartita: como cuerpo (hbr. Basár - gr. 
sarx/soma), vitalidad (hbr. néfesh - gr. psyché) y espíritu (hbr. rúaj - gr. 


pneuma). Es decir, 


La fe hebrea entiende al cuerpo humano como un conjunto en el que 
participan una parte material de carne y hueso que le da estructura, una 
parte dinámica que le da la vitalidad a los órganos y una parte espiritual 
de la que participa Dios mismo dándole sentido a la vida. La fe es el 
camino de descubrimiento de esta relación intrínseca entre Dios y la 
creación, entre Dios y la vida, entre Dios y los seres humanos. Esta 
composición tripartita del cuerpo convierte a la persona en un ser 
humano, en un ser social y espiritual desde el principio mismo de su vida 
y su vida transcurre bajo la protección de Dios, aún cuando decida andar 
por otros “Taminos”, aun cuando transite otras experiencias religiosas 
(Weishein, 2017: 6). 

Esta concepción antropológica griega relee la Biblia dialogando con 
distintas expresiones sociales, culturales y sexuales. De acuerdo a esta 
perspectiva, la salud y la enfermedad están integradas a cada una de las partes 
de las que se compone el ser humano. Pensar esto es algo que probablemente 
el esencialismo y el dualismo en el que la mayoría estamos formadxs nos 
impida reflexionar seriamente. Sin embargo, esta matriz de pensamiento 
bíblico nos desafía a hacerlo tanto desde su antropología como desde la 
propia antropomorfía con la cual Dios es presentado. Esto se realiza a través 
de las distintas expresiones de fe que componen la Biblia como palabra de 


Dios. 


Salud: Tres aspectos a considerar 


La salud en la Biblia 


En la Biblia hablar de salud es hablar de una de las razones más profundas 
que motivan y movilizan a las personas en la historia de salvación a indagar 
en su relación con Dios. Como teólogo cristiano me animo a decir que cada 


una de las acciones de los personajes bíblicos está motivada por una 
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preocupación por la salud, ya sea la propia como la de las otras personas o, 
incluso, la del pueblo en su conjunto. ¿Qué esperamos acaso lxs cristianxs 
cuando decimos que aguardamos el día en que «Dios sea todo en todos» (1 
Co 15.28)? La resurrección es el corazón del mensaje cristiano. No solo la 
resurrección de Jesús, sino también la resurrección del pecado y de la muerte 
del cuerpo de Jesús. La resurrección se encuentra en curso y se despliega en 
la vida de cada unx a esa vida nueva, la cual es confirmada en el bautismo, 
renovada en la confirmación y celebrada cada domingo en la celebración 
dominical, además de cada momento devocional. Esto es tan así que el propio 
apóstol Pablo dice: «Si Cristo no resucitó, no sirve de nada ni nuestra 
predicación ni nuestra fe» (1 Co 15.14, traducción propia). ¿Cuál es el 
componente más atractivo y convocante de esta vida nueva, resucitada y 


eterna que anuncia la fe judeocristiana? ¡La salud! 


En la Biblia Hebrea, la palabra para decir «salud» [yesha] también se 
emplea para significar «salvación», «Salvador», «liberación», «rescate», 
«seguridad» y «bienestar». La mayoría de las veces se traduce al español 
simplemente como «salvación». Sin embargo, eso es un reduccionismo 
porque Yesha contempla todo lo demás también de manera integral. Incluso 
esta idea del amor preferencial de Dios por las personas humildes está 
relacionada con la idea de salud: «Él levanta a los de abajo y le da salud a los 
que sufren» (Job 5.11, traducción propia). Esta es una idea que recorre toda 
la Biblia y esto ya nos da un adelanto de cuál es el concepto de salud que tiene 


la fe judeocristiana. 


En la fe judía resulta complejo pensar la salud [yesha] sin la práctica del 
shabat y del shalom. El shabat es un tiempo de reposo para recuperar las 
propias fuerzas, pero también un momento de comunión con la comunidad, 
con la familia y con Dios para fortalecer los lazos entre las personas (Éx 20.8- 
10). El shalom no solo es un saludo y estar bien, sino sobre todo un acto de 
reconciliación, de restauración y de justicia tanto para las personas como toda 


la creación (Is 2-4, 11.6-9). Es decir, en ambos casos no hay salud sin paz ni 
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justicia, y la salud siempre es comunitaria y social. Es más, el profeta Isaías 
en una de sus lamentaciones por la conducta de Israel expresaba que los 
mandamientos tienen por objeto la salud de todo el pueblo: «iSi tan sólo 
hubieras atendido a mis mandamientos! Entonces habría sido tu paz como 
un río, y tu justicia como las olas del mar» (Is 48.18). En este sentido, en 1” 


Pedro 3.11 leemos: «aléjese del mal y haga el bien, busque la paz y sígala». 


Jesús pasó a ser ampliamente conocido como terapeuta —sanador— por 
sus curaciones. En ese tiempo la medicina era practicada por curanderos y 
magos. Sin embargo, Jesús, además de sanar vinculaba la salud con la fe al 
proponer cada acto de sanación como una señal, como un anticipo de la gran 
restauración de parte de Dios de la salud de todxs (Lc 9.37-43). Jesús 
anunciaba que él encarnaba el deseo de Dios de una salud universal —un 
jubileo eterno— para todas las personas por igual: el reino de Dios (Lc 4.16- 
21). En ese tiempo la salud estaba vinculada además a fuerzas espirituales, 
porque las personas eran comprendidas de forma material y espiritual y, por 
lo tanto, pasibles de la lucha de las fuerzas espirituales en el mundo (Éx 15.26). 
El que mejor deja claro esta forma de entender el mundo y la salud es el 


apóstol Pablo cuando dice: 


Estoy convencido de que nada podrá separarnos del amor de Dios: ni la 
muerte, ni la vida, ni los ángeles, ni los poderes y fuerzas espirituales, ni 
lo presente, ni lo futuro, ni lo más alto, ni lo más profundo, ni ninguna 
otra de las cosas creadas por Dios. ¡Nada podrá separarnos del amor que 
Dios nos ha mostrado en Cristo Jesús, nuestro Señor! (Rom 8.38). 
Esta restauración de la unidad de Dios, con su creación a través de Jesús, 
vacuna al mundo contra su vida en el pecado de estar separados y enfrentados 


para generar nuevas condiciones de vida en comunidad. 


Esa salud que anunciaba Jesús implicaba muchos cambios para la salud 


en su tiempo: 
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1) Leer la palabra en clave de la misericordia de Dios, en vez de leerla de 
forma literal como una ley estricta y después hacer la vista gorda cuando se 


trata de unx mismx o sus amigxs (Mt 23.23; Mc 12.13-17; Lc 6.36); 


2) Reconocer los derechos de las mujeres y de la niñez, aceptándoles en las 
mismas condiciones que los varones adultos sin discriminaciones ni 


marginaciones (Mt 18.2-5; Mc 10.1-16); 


3) Dialogar con las personas extranjeras en plano de igualdad 
aceptándoles su condición de criatura de Dios y rechazando al racismo y la 


estigmatización (Mt 2.13, 8.10, 15.21-28, 25.35; Le 7.1-10, 9.5, 17.11; Jn 4.4); 


4) Tratar con personas atravesando una enfermedad de la misma manera 
que con cualquier otra persona sin menospreciarla o incapacitarla por su 


estado de salud (Mt 11.2-6; Lc 4.38-40); 


5) Ir al encuentro de las personas más sufridas y excluidas para ver el 
mundo con sus ojos y entender y reconocer el pecado en el que vivimos como 


sociedad y como Iglesia Cristiana (Mt 5.5-12; Lc 7.11-15); 


6) Poner nuestra vida en las manos de Dios con total libertad y sin miedo, 
en la confianza que todo cuanto somos y tenemos está al servicio del reino de 


Dios —es decir— de la salud universal (Mt 8.18-22; Lc 4.16-30). 


En la fe judeocristiana, las dolencias y los síntomas del cuerpo ponen en 
cuestión a las relaciones sociales y a la vida en el mundo. La salud es social y 
comunitaria tanto en su comprensión cotidiana como en su esperanza como 


sociedad. 


Jesús se presentó a sí mismo como salvador, bien a través de sus actos y 
sus gestos, bien a través de diversas declaraciones formales. Con él había 
llegado el reino de Dios (Mt 4.17); el cual ya está actuando entre nosotrxs (Le 
17.21). Los milagros en que se manifestaba el poder divino eran como una 


irrupción del reino victorioso en la miseria de nuestro mundo. En primer 
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lugar, Jesús vino a salvar lo que se había pedido (Mt 9.12; Lc 4.18, 19.10). En 
segundo lugar, Jesús expulsaba los demonios «con el dedo de Dios» (Cf. Mt 
12.25-30; Mc 3.23-27; Lc 11.17-23) y se presentaba como el vencedor de 
Satanás. En tercer lugar, perdonaba los pecados (Cf. Mt 9.1-8; Mc 2.1-12; Le 
5.17-26) y reivindicaba el derecho de juzgar como rey. Aunque rechazaba una 
realeza de tipo temporal-político, mediante su título de «Hijo del Hombre» 
afirmaba que la victoria final le pertenecía. No obstante, logró esa victoria al 
pasar por un «bautismo» y una muerte que fueron principio de redención 
para la multitud (Mt 26.28; Mc 10.45, 14.24; Lc 22.19-20). Finalmente, Jesús 


fue considerado como salvador por su vida ofrecida como rescate (Congar, 


1976). 
La salud en la sociedad 


Estamos viviendo en un tiempo en el que si la Iglesia Cristiana todavía 
aspira a tener alguna convocatoria pública debería producir un programa de 
televisión en un canal en abierto con contenidos digitales y virales. Los 
medios construyen y destruyen a diestra y siniestra, capitalizando todo a su 
favor. Esto es posible porque la imagen es todo. Ya en su tiempo, a Jesús, le 
pedían señales. En las redes sociales no se adjuntan documentos y en la 
televisión no se muestran textos, la palabra está acotada a un número de 
caracteres. La realidad, el sentido, la vida, el cuerpo, la sociedad están 
fraccionadxs. El contexto posmoderno nos empuja hacia la fragmentación 


(Bericat Alastuey, 2003). 


Hablar de salud en nuestro tiempo puede inducirnos a la nostalgia de 
recuperar una humanidad perdida. Sin embargo, la humanidad cambió y así 
como el paraíso perdido, ya no hay vuelta atrás, sino esperanza de algo nuevo. 
La salud deseable es la que podamos construir y compartir a partir de la 
organización comunitaria y el consenso sobre cómo queremos vivir. Los 
únicos programas en los que se vuelve atrás en el tiempo son las películas de 


ficción y las celebraciones dominicales en las iglesias. En estas se insiste en 
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volver a recuperar palabras y hechos que son memoria y promesa de un 


cambio de sentido que sigue vigente para lxs creyentes cristianxs. 


Sin embargo, la espiritualidad apela a un origen mítico milenario —a un 
no lugar— desde donde encanta y cuestiona la vida presente. Ya puede ser la 
vida salvaje, la vida extraterrestre o una experiencia extrasensorial. Incluso, 
implica un sinfín de momentos mágicos y sublimes que reorganizan y 
equilibran la forma de ser y estar en este tiempo y mundo en que vivimos. 
Aquí distingo «espiritualidad» de «religión», aunque estén relacionadas. Por 
un lado, la espiritualidad aspira ser más amplia, sin condicionamientos 
denominacionales. Por otro lado, la religión tiene un carácter más formal, y 
una tradición que la ordena, aunque tenga distintos matices. Es como 
distinguir entre la propiedad de un cuadro y los colores, el cuadro es de 
alguien o de un grupo, pero los colores son de todas las personas y componen 
muchos cuadros. La espiritualidad es transversal a la cultura y trasciende 


ampliamente al campo religioso. 


En este tiempo no es posible hablar de una sola idea de salud ni de 
espiritualidad como la única y verdadera para todas las personas por igual. 
En este contexto, la lectura bíblica ofrecida anteriormente es una opción y 
una aproximación posible entre muchas otras, junto con la de cada persona 
creyente. De la misma manera, aporto una idea de salud, que es 
perfectamente discutible y debatible. Más aún, es una lectura bíblico- 
sanitaria basada en mi comprensión de —fe en el mensaje de— la Biblia y de 


—mi recorte de— la realidad. 


Volviendo al contexto posmoderno, la fragmentación de la sociedad, de los 
discursos, de las visiones, comprensiones y sentidos de la vida —cuando 
elegidos y producidos libremente—son una oportunidad de dar a conocer una 
forma de ser y de vivir en el mundo. Sin embargo, en el detalle de con cuánta 
libertad podemos elegir y producir, está el eje en torno al cual gira todo 


nuestro debate sobre la salud y la espiritualidad. El mercado ya no va 
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únicamente por las personas en cuanto clientes, con una capacidad de 
compra, sino por el deseo de las personas con una capacidad infinita de 
insatisfacción. Al deseo humano «siempre le faltan diez pa”l peso», como dice 
el refrán. El objetivo es moldear la subjetividad y el cuerpo de las personas. 


Permítanme una digresión histórica. 


El dualismo griego se ve reforzado en la modernidad por la filosofía 
alemana que «[...] identificó “espíritu” con “subjetividad”. Por lo tanto, el 
ideal espiritual se conectaba exclusivamente con las experiencias subjetivas 
del individuo, sobre todo, las relacionadas con la ilustración intelectual, con 
el uso de la mente, con la conciencia racional» (Fernández, 2010: 3). En el 
contexto de este desarrollo filosófico surgieron el pietismo protestante y el 
jansenismo católico romano. Ambos acentúan fuertemente la piedad y la 
salvación individual interior, en sólido contraste con el cuerpo y con el mundo 
pecador y perdido. Víctor Manuel Fernández (2010) afirma que en la 


posmodernidad este dualismo: 


[...] recibe un nuevo impulso porque se desarrolla una fuerte tendencia a 
absolutizar los espacios privados y lo subjetivo, de tal modo que la 
experiencia espiritual tiende a reducirse a un bálsamo interior o a un 
estado placentero que no me comprometa demasiado con el otro, que me 
libere de las tensiones mundanas (p. 3). 

Ante la angustia y la enfermedad, existe el deseo y la búsqueda de un 
paraíso de tranquilidad lejos del estrés y un momento de soledad espiritual 
que reconforte para recargar nuestras energías. Ahora bien, ¿Cuál es la 
relación entre el deseo y la capacidad de las personas con la salud y la 
espiritualidad? ¿Cómo interviene la enfermedad en medio de estas relaciones 


tan interesadas e interesantes? 


En nuestra sociedad, una vida sana y saludable es un mandato cultural. 
Esta vida sana tiene un mercado y sus medios de pago. Es una vida sin grasas 
trans. Esta vida sana está asociada a un ideal de belleza que cuenta con un 


vasto mercado de productos de estética. Al mismo tiempo está asociada a una 
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práctica espiritual que cuenta con una gran variedad de ofertas espirituales y 
un extenso mercado literario, turístico, pedagógico, audiovisual, viral y 


masivo. 


El detalle de la libertad con la que deseamos esta vida me sigue haciendo 
ruido y me ronronea como un gato entre las piernas. ¿Será que yo quiero esa 
vida? ¿Será que todas las personas quieren esa vida? Yo me pregunto cuántas 
personas se enferman en esta búsqueda de una vida saludable, eterna, y que, 
incluso, con el hot sale, es accesible en hasta en 3 a 12 cuotas sin interés. 
Claramente, la propuesta espiritual que no se adapta al mercado no logra 
sostenerse en el tiempo porque se apoya, y adquiere sentido, sobre la base de 
esta «plata-forma» aportando valores esenciales y profundos para poder vivir 
en este mundo. El mercado no logra imaginarse en el tiempo sin este porvenir 


de ilusiones y sentidos. 


Jesús anunciaba a sus discípulxs que «la verdad los hará libres» (Jn 8.32) 
porque asume la verdad como la fe en Dios que devela la mentira en la que 
viven las personas en el mundo, buscando seguridades y garantías en 
aspectos perecederos y provisorios, o adictivos y esclavizantes. Jesús 
afirmaba la libertad como el resultado de la vida de fe porque es una vida 
guiada por el Espíritu de Dios, que es un espíritu libre: «El viento sopla por 
donde quiere, y aunque oyes su ruido, no sabes de dónde viene ni a dónde va. 
Así son también todos los que nacen del Espíritu» (Jn 3.8). Una 
espiritualidad que no se proponga la libertad de todas las personas por igual 
ni cuestione las opresiones del mundo —las cuales esclavizan y explotan a las 


personas— no es una espiritualidad saludable a los ojos de Dios. 


La salud en la Iglesia Cristiana 


A grandes rasgos podemos decir que, mientras el cuerpo se desarrolla 
biológicamente, a través del tiempo la persona se construye socialmente. Esto 
se lleva a cabo mediante las redes sociales en las que participa y se sostiene 


espiritualmente a través de la cultura en la que vive y le da sentido a su vida. 
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Quiero volver a citar a la enfermera con la que comienzo este capítulo. Ella 
reflexionaba sobre la situación y la condición de las personas con las que ha 


trabajado: 


En mis 38 años de servicio como enfermera hospitalaria y también en mi 
vida personal (mi familia) he pasado por varias situaciones y lo que he 
rescatado es que NO hay una fórmula ni protocolo para estas situaciones. 
Dado que cada persona, individuo, cada familia, es ÚNICA, ESPECIAL, 
CON SUS HISTORIAS de vida, sus creencias, sus miedos, sus culpas o 
desencuentros (Schaad, 2000: 1, mayúsculas en el original). 


Este respeto fundamental y primario de las otras personas en el marco de 
un encuentro mutuo es una las experiencias humanas más saludables que 
conozco. Tanto con sus capacidades y limitaciones, como con sus opciones y 
contradicciones, la relacionalidad con otras personas constituye un lugar y un 
momento espiritual que es único y singular. Es sobre esa situación que Jesús 
afirma que le duele el estómago y se le retuercen las entrañas (Ez 34.5-6; Mt 
9.35-38, 15.209-37), porque puede sentir «en carne propia» el dolor de las 
personas. Jesús presta atención a cómo viven esas personas porque logra 
dimensionar su necesidad, soledad y vulnerabilidad. Se preocupa 
profundamente por lo que significa para esas personas el estar viviendo, 


cómo viven, dónde viven y lo que viven. 


Esa sensibilidad y empatía de Jesús son expresiones de lo que constituye 
para nosotros una espiritualidad cultivada en la meditación en comunidad, 
en el compromiso solidario y en la lucha compartida. Es la experiencia más 
cercana al misterio de la encarnación de Dios en el mundo. Se relaciona con 
lo que el evangelista Juan explica diciendo: «Dios se comprometió tanto con 
el mundo que envió a su único hijo para que toda aquella persona que crea en 


él no muera, sino que tenga vida eterna» (Jn 3.16). 


Reflexionando sobre la salud y el ministerio de Jesús, Francisco Álvarez 
Rodríguez (2003) —teólogo católico romano y responsable de la pastoral 


sanitaria en Roma— afirma: 
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Jesús en ningún momento idolatra la salud, sobre todo la física. Nos invita 
a gastarla e incluso perderla (“él que no pierde su vida”, dar la vida por 
los demás...), y él mismo sacrificó la suya propia en la cruz. Sin embargo, 
su sensibilidad no despreció nada de lo humano. Fue sensible a una fiebre 
banal, a las enfermedades crónicas, a las exclusiones de la comunidad por 
motivo de la estigmatización de la enfermedad. Habiendo asumido 
plenamente la condición humana, nada de lo humano le era extraño e 
indiferente. Tan es así que se puede decir que vino ante todo a enseñarnos 
a ser hombres y mujeres, a acertar en la aventura de serlo, a recuperar el 
entusiasmo de serlo. Con su sensibilidad exquisita y con su magistral 
pedagogía invitó a todos a despertar del sueño, a tomar conciencia de la 
dignidad de la condición humana, a convivir saludablemente con la 
propia corporalidad. Ninguna dimensión de la persona quedó al 
desamparo, pues no vino a curar una parte, sino al hombre entero (énfasis 
en el original). 

La salud en la perspectiva del evangelio es plena e integral, es salud del 
cuerpo físico y social, que en la cultura hebrea antigua son inseparables 
porque lo uno es parte de lo otro. En la Biblia se sobreentiende que cuando 
una persona está enferma, la comunidad, el pueblo, la humanidad está 
enferma. De la misma manera, cuando Jesús curaba un integrante del cuerpo, 
salvaba a toda la persona y al mismo tiempo comunicaba la salvación para 
todo el pueblo (Congar, 1976: 156-157). En la mentalidad bíblica no existen 
los individuos del pensamiento moderno. En el mejor de los casos, son 
individuos en el sentido más literal y original del término. Es decir, son 
individuos porque no se pueden dividir del resto y son parte de una misma 


comunidad. 


Esta pertenencia comunitaria mutua y esta relación de reciprocidad y 
corresponsabilidad es la que Jesús denomina ágape. Es compromiso básico 
entre las personas que permite que la vida de todxs sea posible. Esta palabra 
es la que una y otra vez se traduce por «amor», porque en nuestra sociedad y 
cultura ya no conocemos esa experiencia social. El amor es la palabra más 
cercana para traducir el profundo sentido de responsabilidad mutua entre 
dos o más personas que conforman una comunidad. La salud para Jesús se 


resume en el triple mandamiento de ágape: (a) compromiso con Dios, por 
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sobre todas las cosas, (b) compromiso con lxs prójimos y (c) también como 


compromiso con unx mismx. 


Álvarez Rodríguez (2003) aclara también otro aspecto fundamental en 


relación con la salud: 


De hecho, la salud que él [Jesús] ofrece no es “algo”, no se sitúa en el orden 
de los objetos, sino en la orden de los valores: entre él y los curados la 
salud es fruto de una relación (animada por la fe, por la confianza: “tu fe 
te ha salvado”) y tiene la finalidad de establecer una nueva relación 
saludable en quien acepta su oferta. Podríamos decir que la nota más 
distintiva de su salud es la capacidad de generar un salto de calidad 
relacional: nueva relación con el cuerpo, con la enfermedad, con las cosas, 
con los demás, con Dios. La salud será siempre la experiencia de una 
múltiple y compleja relación. Pues, a eso vino el Señor (énfasis en el 
original). 

Jesús [Yeshua, en hebreo] vino a salvar. La salvación [Yesha] interpretada 
desde la tradición hebrea en la cual nace, crece y vive Jesús, contempla la 
liberación de una situación de opresión que impide la vida plena de las 
personas como salud. Yesha significa «obtener alivio» o «salir de algo que 
oprime». Esto supone la intervención de uno más fuerte, el que libera y salva. 
Por otro lado, el vocablo griego Sózein se traduce por «salvación»,5 pero la 
significación es más amplia y una persona se salva de cualquier limitación, 
enfermedad o pecado. Ser salvx significa —en un principio— vivir en plenitud, 


con salud íntegra. 


El liberador-salvador puede ser un ser humano, como ocurre en la guerra, 
en un asedio o en la recuperación de un derecho mediante una decisión 
judicial. Sin embargo, Dios es el único que libera y salva de tantas situaciones 
angustiosas como aquellas que han vivido tanto toda la humanidad como el 


pueblo de Dios o la feligresía cristiana. Así lo hizo Dios a lo largo de la historia, 


5 Este término aparece 73 veces en la Biblia Cristiana, entre Mateo y Apocalipsis. 
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suscitando una serie de libertadores: Moisés y luego los Jueces (Jue 2.18, 


6.36-38). Otros casos se encuentran en 2” Reyes 13.5 e Isaías 19.20. 


El verbo «salvar» y el sustantivo «salvación» asumen de este modo un 
matiz netamente temporal. Se trata de una liberación con respecto a 
enemigxs opresores: «He visto la miseria de mi pueblo, he escuchado los 
gritos que les arrancan sus vigilantes» (Ex 3.7; cf. 1 Sm 9.16). Dios interviene 
cuando sus fieles gritan hacia él en medio de la angustia (Congar, 1976: 124- 
125). Se invoca el auxilio de Dios con un grito que reaparece muchas veces en 


los Salmos 12.2, 20.10, 28.9, 60.7, 86.16, 108.7, entre otras referencias. 


La visión de Jesús y su capacidad de ver, escuchar y sentir lo que viven las 
personas, le llevó a asumir la pluralidad religiosa de su tiempo y anunciaba 
una salvación para todas las personas por igual. Esto, según Yves Congar 
(1976), aparece reflejado en la comunidad juanina, especialmente en Juan 


4.23. El autor afirma: 


(...) [<] Dios es espíritu, y los que le adoran, en espíritu y en verdad habrán 
de adorarle». La salvación que aporta Jesús lleva consigo la superación de 
nuestras barreras, porque es reconciliación, at-one-ment, de todos los 
hombres con Dios, y ante todo de los judíos y de los paganos, de los judíos 
y de los samaritanos. Y esta reconciliación —at-one-ment— empieza por 
la reintegración de todas las categorías despreciadas, marginadas, 
excluidas en la comunión humana (Congar, 1976: 158; énfasis en el 
original). 
La salud es la resurrección y recreación de la vida plena para la salvación 


de todo el mundo. 


Conclusión 


Las comunidades cristianas —algunas, promotoras de los derechos 
humanos y la justicia ecológica— aspiran a una sociedad igualitaria en Cristo 
mientras que, al mismo tiempo, se enfrentan y conviven con concepciones 
posmodernas propias de este tiempo. ¡Cuántas veces la Iglesia Cristiana se 


descubre reproduciendo estas mismas concepciones del mundo en que 
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vivimos, poniendo en tensión sus prácticas con el evangelio! En esta 
búsqueda cristiana de un lugar donde habitar y poder ser —porque el mundo 
se vuelve cada vez más hostil y excluyente— muchas veces las comunidades 
de fe nos olvidamos de la salud/salvación como mensaje central del evangelio 
(Mt 4.23-24, 14.34-36; Gal 4.13-15; cf Jr 17.12-18). Las comunidades 
religiosas no están exentas de prácticas de marginación por vía de la 
estigmatización y estereotipación de las personas. Eso no es un acto nuevo, 
ya que estas situaciones están registradas tanto en la biblia hebrea como en 


la biblia cristiana (Lv 19.14; 2 Sa 5.8; Mt 8.1-4, 9.27-33; Mc 2.1-12). 


América Latina —el continente en el que la fe cristiana aún conserva la 
mayor cantidad de fieles en el mundo— se debiera asumir que cada uno de 
estos factores referidos al cuerpo, a la salud y a la enfermedad están 
atravesados por concepciones teológicas y lecturas bíblicas. Estas sirven de 
soporte «teo(ideo)lógico» (Córdova Quero, 2011, 2015) y como matriz de 
pensamiento para sostener y legitimar posiciones que muchas veces resultan 
en dinámicas poco saludables. En un continente donde los sistemas de salud 
son cada vez más desmantelados, los costos de las medicinas aumentan 
cotidianamente y las personas temen el contagio de epidemias y 
enfermedades, la predicación evangélica de Jesús —el salvador/sanador— es 


vital. 


La comunicación en la Iglesia Cristiana —independientemente de la 
tradición teológica a la cual corresponde— elabora su discurso en un contexto 
en el cual se reproduce y construye. En este sentido, la comunicación de la 
palabra de Dios no está exenta de las recomendaciones necesarias para la 
divulgación pública con relación a la diversidad y la discriminación que son 
motivo de enorme preocupación pastoral. Esta consideración resulta 
fundamental, sobre todo, en lo relativo a cómo esta representación facilita o 
bien obstaculiza, el acceso al sistema sanitario salvaguardando o arriesgando 


la vida de las personas. 
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El trabajo de la Iglesia Cristiana tiene diferentes ámbitos de desarrollo e 
inserción, siendo sus prácticas e intervenciones mayormente discursivas y 
enroladas en diversas tradiciones teológicas y fuentes antiquísimas. No 
obstante, esto se constituye en una herramienta clave al mismo tiempo que 
un medio de comunicación en el que se trasuntan tanto paradigmas y 
cosmovisiones, como los más rasantes prejuicios y estereotipos sociales del 


sentido común. 


El respeto fundamental y primario de las otras personas —en el marco de 
un encuentro mutuo— es una las experiencias humanas más saludables. 
Implica una pertenencia comunitaria mutua. A su vez, esa relación de 
reciprocidad y corresponsabilidad es la que Jesús denomino ágape, es decir, 
un compromiso básico entre las personas que permite que la vida de todxs 
sea posible. Para ello, necesitamos actualizar y (re)informar nuestras 
interpretaciones de los textos sagrados. Al hacer esto, volveremos a reafirmar 
que la salud en la perspectiva del Evangelio es plena e integral. Es salud del 
cuerpo físico y social. Solo así seremos proféticos en anunciar en palabras y 
obras que la salud es la resurrección y recreación de la vida plena para la 


salvación de todo el mundo. 
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pa de 


Chunibyo: 
- Una alteración transitoria 


Cristian Mor 


Resumen 


El presente capítulo pretende introducir y analizar el impacto psicológico 
del chunibyo como modulador de la identidad adolescente en Japón. A través 
de estudios sobre la formación del «yo» en la posmodernidad e 
investigaciones en psicología cognitiva, determinaremos las causas y posibles 
consecuencias de la falta de implicación académica en su estudio. Para 
mostrar algunos de los patrones más recurrentes, analizaremos a los 
protagonistas de Chubyo Gekihatsu Boy. Esta serie de animación japonesa 
hace visible una afectación psicológica que pasa desapercibida en su marco 
social contextual. 


Palabras clave: Anime; Industria de contenidos; Posmodernidad; 
Educación; Chunibyo. 


Resumo 


O presente capítulo visa introduzir e analisar o impacto psicológico do 
chunibyo como um modulador da identidade adolescente no Japáo. Através 
de estudos sobre a formacáo do «eu» na pós-modernidade e pesquisas em 
psicologia cognitiva, iremos determinar as causas e possíveis conseqiléncias 
da falta de envolvimento académico em seu estudo. Para mostrar alguns dos 
padróes mais recorrentes, analisaremos os protagonistas do Chubyo 
Gekihatsu Boy. Esta série animada japonesa torna visível uma afetacáo 
psicológica que passa despercebida em sua estrutura social contextual. 


Palavras-chave: Anime; Indústria de conteúdo; Pós-modernidade; 
Educacáo; Chunibyo. 


Abstract 


The present chapter aims to introduce and analyze the psychological 
impact of chunibyo as a modulator of adolescent identity in Japan. Through 
studies on the formation of the «self» in postmodernity and research in 
cognitive psychology, we will determine the causes and possible 
consequences of the lack of academic involvement in its study. To show some 
of the most recurrent patterns, we will analyze the protagonists of Chubyo 
Gekihatsu Boy. This Japanese animated series makes visible a psychological 
affectation that goes unnoticed in its contextual social framework. 


Keywords: Anime; Content industry; Postmodernity; Education; Chunibyo. 


Capítulo 5 
Chunibyo, una alteración transitoria 


La influencia del contenido en la construcción de la 
identidad adolescente en Japón 


Cristian Mor 


Sabes, estar con todos ustedes me cambió. Siempre pensé que eran 
alucinaciones, raras, pero ahora ha llegado el momento de que liberé 
mi verdadero poder! 


Mizuki Hijiri 


Introducción 


Las sociedades a escala global están evolucionando rápidamente 
influenciadas por los estímulos que recibimos de los distintos medios de 
comunicación. La búsqueda de la singularidad se ha convertido en una 
carrera de obstáculos ante una competencia a nivel planetario, donde los 
individuos tratan de encontrar aquellos rasgos que les alejen del «otro», 
mientras intentan entablar un sentido comunitario sobredimensionado. La 
necesidad de alienarse —y a su vez perpetuar su identidad colectiva ante sus 
grupos afines— ha creado un nuevo paradigma en el que las personas se han 


convertido en «marcas» a explotar dentro de nuestro escaparate global. 


A pesar de las diferencias conductuales marcadas por el contexto cultural, 
la mundialización de acciones concordantes hace posible establecer patrones 
comunes en individuos distantes. Entre estos comportamientos destacan la 
sobrevaloración de los planteamientos individualistas, consumistas y una 
ética claramente hedonista (Lipovetsky, 2004). Así, el narcisismo, el 


egocentrismo y la inmediatez se han convertido en los mecanismos que 
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accionan la construcción de la identidad de los seres humanos (Bauman, 
2001). Estos axiomas influyen en la búsqueda del «yo» en un contexto de 
constantes cambios, en el que el consumo se convierte en la forma preferente 
de resaltar la individualidad, con un cierto objetivo de alcanzar la propia 


existencialidad (Campbell, 2006). 


La construcción «singular» del «yo» no entiende de fronteras, ni razas, ni 
sexos. Forma parte de estos «nuevos» seres humanos que tienen la capacidad 
de interconectarse con el resto de la humanidad mientras tratan de encontrar 
su papel en el mundo. Inclusive, en las sociedades que comúnmente se han 
marcado como grupistas, podemos encontrar individuos que tratan de 
«separarse» del conjunto hegemónico. En el caso de Japón, una sociedad 
señalada cuestionablemente por la percepción homogénea de sus individuos, 
nos encontramos nuevos modos de crear «marcas» de autenticidad que 
definen la identidad de determinados individuos. Al margen de los estudios 
de los fenómenos otaku [aficionados al contenido] como hikikomori japonés 
[personas con aislamiento social agudo] —temáticas por excelencia en 
investigaciones sobre identidad y cultura mediática— en el territorio 
podemos descubrir afectaciones singulares. Estas influyen en los mecanismos 
de creación del «yo» derivadas directamente por las nuevas formas de 


consumo, las cuales hoy en día se están reproduciendo. 


En el presente capítulo expondremos el denominado chunibyo, una 
alteración del comportamiento presente en la etapa de la adolescencia, la cual 
formula la identidad de aquellos jóvenes que tratan de sobrellevar el paso a 
la vida adulta. Con el fin de mostrar diferentes ejemplos y sus características 
más destacadas, analizaremos su presencia en los medios audiovisuales — 
concretamente en el anime— a través de personajes construidos con tal 
afección. Con esta premisa, nuestro objetivo es visibilizar el denominado 
fenómeno que —directa o indirectamente— influye en la construcción de un 
grupo minoritario dentro de su sociedad de origen. Esto no solo nos dará una 


nueva perspectiva del estudio de la identidad japonesa y la construcción del 


194 


«yo» sino que, a su vez, manifiesta la ruptura con los discursos homogéneos 
asociados a los individuos que conforman la nación y la necesidad de estudiar 


sus respectivas singularidades latentes. 


Buscar la singularidad dentro de la homogeneidad 


Factores característicos del chunibyo 


A nivel académico, el chunibyo ha sido una temática con escaso recorrido 
a escala nacional e internacional. Autores como Ida Ayu Laksmita Sari y 
Renny Anggraeny (2017) o Masahiro Hirose (2015) han reivindicado la 
importancia de su estudio con el fin de evidenciar una realidad social en el 
territorio japonés. La presión de una sociedad encarada al colectivo —junto 
con la necesidad de uniformidad para preservar la armonía— son algunos de 
los factores que producen el interés en el análisis e identificación del 


chunibyo por su impacto a nivel identitario. 


El chunibyo es una afectación psicológica, mayormente sufrida durante la 
adolescencia, con la que el individuo se percibe como un «ente especial» 
dentro de la escala social. A nivel etimológico, el término está compuesto por 
los kanji [caracteres japoneses] chu-ni, haciendo referencia al octavo grado 
académico, y byo [enfermedad], que se traduce como «enfermedad de octavo 
grado» o «síndrome del estudiante de octavo grado» (Laksmita Sari y 
Anggraeny, 2017: 30; Shimoda et al., 2021: 2). Mayormente, las personas 
afectadas suelen creer que el mundo que les rodea esconde una base 
paranormal y extrapolan características de la ficción a su propia realidad. Por 
ello, asumen que son poseedores de atributos sobrenaturales y su deber es 


preservar la integridad de la sociedad ante una «fuerza oculta» desconocida. 


Como consecuencia de su escaso impacto social —y su propio contexto 
espacial— el chunibyo no es una psicopatología reconocida por la 


Organización Mundial de la Salud (Shimoda et al., 2021). Esto ha provocado 
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que su importancia quede relegada a un factor anecdótico o de carente 
impacto académico, lo cual genera que los centros educativos, profesionales 


y familiares cercanos no dispongan de herramientas de actuación. 


Los individuos afectados por el chunibyo se imbuyen a sí mismos 
características propias que han extraído de las obras de ficción, 
recurrentemente del manga y el anime, y se autoperciben en función de su 
«modelo de referencia». Dado que existen gran variedad de percepciones, 
definir su totalidad carece de sentido al depender del objeto inductor y la 
percepción del propio individuo. No obstante, y según las investigaciones de 
Laksmita Sari y Anggraeny (2017), podemos extrapolar algunos de los casos 
más recurrentes que se presentan como «síntomas» de esta afectación 
basándose en el manual creado por Hyoya Saegami (2008). Por ejemplo los 
jakigankei, traducido literalmente como «sistema de ojo maligno», son 
adolescentes que se perciben como poseedores de una fuerza sobrenatural 
que les «obliga» a resguardar la paz en el mundo (Laksmita Sari y Anggraeny, 
2017: 30). Del mismo modo que en la ficción, estos individuos se autoinducen 
en la creencia que deben de preservar su identidad mostrando dos 
personalidades bien diferenciadas. Personajes como Meisuke Nueno de 
Jigoku Sensei Nube [nube, el maestro del infierno] (Misawa, 1993), Mei 
Misaki de Another [otro] (Mizushima, 2012), Ryo Bakura de Yu-Gi-Oh! [el 
rey de los juegos] (Sugishima, 1998) o Lelouch Lamperouge de Kodo Giasu 
Hangyaku no Rurushu [code geass — lelouch de la Rebelión] (Taniguchi, 
2006) entre otros, enmascaran sus dos facetas de la realidad con el fin de 


lograr sus objetivos dentro de la trama. 


Por lo tanto, en el plano real y basándonos en los principios del tatemae 
[exterioridad ] y el honne [interioridad], estos adolescentes seguirán sus vidas 
ordinarias frente a la sociedad mientras esconden su «singularidad única». A 
pesar de la existencia de otros tipos de comportamiento —como son el caso 


del DQN o el sabukarukei que describimos a continuación— la tipología de 
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jakigankei suele ser la más representativa al tratar esta afección (Laksmita 


Sari y Anggraeny, 2017: 30): 


1) Las siglas DQN hace referencia a Dokyunkel para designar a los 
individuos que actúan de forma antisocial, y en ocasiones delictiva, como 
máscara de su indefensión o debilidad. En la animación han sido 
representados bajo el perfil de yanki [delincuentes] en personajes como 
Ryuko, Ogin y Mary en Crayon Shin-chan [Shin-chan] (Hongo, 1992), 
Takemichi Hanagaki de Tokyo manji ribenjazu [Vengadores de Tokio] 
(Hatsumi, 2021) o Kazuma Kuwabara de Yu Yu Hakusho [El informe del 


fantasma juguetón] (Abe, 1992). 


2) El término sabukarukei hace referencia a los individuos identificados 
por las subculturas urbanas que dejan de lado la homogeneidad normativa. 
En Japón, concretamente, podemos encontrar ejemplos al mencionar las 
distintas tribus urbanas populares de finales de la década de 1990 como las 


Gals, las lolitas y otras modas underground. 


Siguiendo los modelos de referencia inducidos por la industria de 
contenido, los individuos con tal afección forjan su identidad a través de la 
ficción. En casos extremos, los afectados muestran indicios físicos del valor 
abstracto que está influyendo en la modulación de su identidad. El uso de 
prendas de vestir tematizadas, la incorporación de parches en uno de los ojos 
para ocultar su «mirada mágica» o el vendaje de una de sus extremidades, 
suelen ser un modo de emitir su propia percepción al resto de la sociedad. 
Este factor provoca que los afectados sean identificados como seres «fuera de 
la norma», quienes proyectan rechazo o falta de madurez ante el resto de la 


sociedad. 


El término chunibyo apareció por primera vez a principios de la década de 
1990 —y se expandió a principios del presente siglo— en un contexto histórico 
marcado por la necesidad de proyectar una imagen personal «adecuada» ante 


las consecuencias de la crisis de la burbuja inmobiliaria en Japón (Mor, 2022). 
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A pesar de ser una peculiaridad surgida en un contexto de dificultades 
individuales y sociales, autores como Masafumi Shimoda, Kozo Morimoto, 
Yushiaki Tanaka, Kozo Yoshimorio y Ken Ohta (2021) han demostrado que 
en la actualidad sigue siendo una realidad presente. Una de las grandes 
aportaciones del estudio es haber demostrado la dilución de la creencia de 
que el chunibyo es una afectación marcada en la adolescencia. A partir de los 
datos empíricos y las aportaciones de los encuestados, los autores afirman 
que el chunibyo está también presente en la vida de los adultos japoneses. 
Según sus teorías, los adultos con esta afectación han sabido ocultar su 
«excepcionalidad» a los ojos de la sociedad, pero manteniendo la inclinación 
a autodefinir su «yo» mediante percepciones inducidas por su propia ficción 
(Shimoda et al. 2021: 9). En este sentido, el comportamiento influido por el 
tatemae hace posible que la realidad honne —en la que el individuo expresa 
su más pura identidad— quede oculta ante posibles estudios. Es por este 
motivo que la prevalencia o la identificación presenta cierta complejidad al 
tratar de detectar el chunibyo que provoca el escaso interés científico. Por ello, 
el impacto psicológico que influye en la formación de la identidad de los 
jóvenes se ha convertido en una temática anecdótica como símbolo de las 


consecuencias del consumo de la industria de contenido. 


Con independencia de la sociedad objeto de estudio es indudable que la 
influencia de los medios de comunicación —junto con sus símbolos 
inducidos— provocan cierta complejidad al tratar de establecer la relación 
con la formación del «yo» en una sociedad con tendencia a su 
desestabilización (Mazzarella y Pecora, 1999; Gergen, 2014). El chunibyo 
nace de las facilidades de consumo de contenido y la capacidad de asimilación 
de sus consumidores, los cuales modulan su personalidad a través de sus 
gustos y aspiraciones a futuro. Ante este panorama cabe preguntarse: ¿es esta 
afección una peculiaridad reivindicativa del «yo» única de la sociedad 


japonesa? 
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Podemos afirmar que esta afectación surge como consecuencia de un 
cúmulo de circunstancias claramente marcadas por la posmodernidad. En 
primer lugar, la necesidad de autorreivindicar la individualidad en el seno de 
un mundo interconectado. En segundo lugar, la necesidad inherente del ser 
humano de pertenencia grupal. En tercer lugar, el rechazo del «otro» por 
razones diversas. En cuarto lugar, el contexto personal e histórico que influye 
en su constitución. En este sentido, consideramos que el chunibyo se 
manifiesta por dos razones claramente marcadas. Por un lado, la 
construcción del ser «único» y a su vez social; y por el otro, como respuesta a 


la percepción de la propia imagen proyectada por otros. 


El chunibyo en un mundo líquido 


Es un axioma innegable que el individuo tratará de sobresalir en la 
sociedad y buscar su propia autenticidad mientras impera la necesidad de 
formar parte de un colectivo mayor. No se trata de un rasgo puramente 
novedoso, sino que forma parte de un continuo evolutivo del ser humano de 
tratar de encajar y perpetrar su singularidad dentro de un grupo concreto. 
Autores como Yaeko Koseki (1990) —citado por Kazuko Sakamoto (2009)— 
ya mencionaban a principios de la década de 1990 tal característica, la cual se 
ha visto magnificada por la capacidad de obtener información de forma 
rápida y sin filtros que la cuestionen. Según Koseki: «las personas tienen 
deseos contradictorios de querer las mismas cosas que los demás 
(asimilación) y de evitar las mismas cosas (diferenciación)» (Sakamoto, 
2009: 191). Esta extrapolación del modo de consumo al estudio de la 
identidad nos ayuda a entender la mentalidad de los individuos actuales, 


quienes anhelan la pertenencia mientras formulan una cierta singularidad. 


Este factor no está limitado por rasgos culturales particulares, sino que se 
ha convertido en una tendencia homogénea a nivel global. Un reflejo de esta 
«falsa» autenticidad la podemos observar en el uso de las redes sociales, 


donde los individuos tratan de afianzar su singularidad mientras emulan 
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patrones de éxito de «otros». En este sentido, el individuo trata de proyectar 
su autenticidad a través de los mismos canales que otros usuarios, 
convirtiéndose en parte de una comunidad que —mediante la emulación— 
buscan reafirmar su individualidad mediante patrones comunes. Esto se 
refleja en la proliferación de perfiles que predican frases para alentar a la 
reafirmación del «ser especial/único», los cuales de forma «inocente» 


transmiten un mensaje que en ocasiones puede ser controversial. 


Esta necesidad individual está provocando graves afectaciones que 
trascienden las líneas abstractas de la imagen del individuo. Con la aparición 
de grupos de apoyo —con el fin de buscar la reafirmación del «yo»— cada día 
están apareciendo nuevos movimientos de presión coercitiva que prometen 
la «individualidad» y «autenticidad social». No obstante, a través de 
«Cursos» o charlas temáticas inducen la alienación del individuo del resto de 
la sociedad. Bajo promesa de convertirles en «seres únicos» dentro de los 
cánones normativos, ejercen su coerción con una intencionalidad de 


pertenencia exclusiva a un grupo determinado. 


En un mundo donde podemos acceder rápidamente a cualquier 
información que mejore nuestra capacidad para lograr la felicidad, muchos 
individuos esperan encontrarse con «líderes» —que guíen su camino y les 
conduzcan hacia un destino— prometiendo alegría y autodescubrimiento a 
través de sus discursos generalistas. Esto evidencia la procrastinación de 
determinados individuos dentro de la Modernidad líquida descrita por 
Zygmunt Bauman (2001), quien afirma que los amplios derechos y libertades 
se resumen en la necesidad imperante de que otro individuo muestre los 
resultados de su camino existencial para ser emulado. Basándonos en el 
citado autor, pocos individuos desean liberarse para sobrellevar la carga de 
su propia existencia dentro de los márgenes restrictivos y limitantes de la 
sociedad. Desde esta perspectiva, podemos afirmar que el chunibyo no es una 
manifestación explícita dentro de la sociedad japonesa, sino que se alinea a 


las tendencias estandarizadas a nivel global que han provocado nuevos 
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fenómenos sociales emergentes. No obstante, los factores diferenciales se 
expresan a través de los actos individuales, es decir, cómo el individuo 
muestra abierta o privadamente su individualidad de acuerdo a sus propios 


patrones culturales. 


Por otro lado, tras delimitar la formulación del chunibyo como un axioma 
propio de la posmodernidad, debemos de poner de manifiesto su aparición 
ante la respuesta de las acciones de «otros» en el individuo. Basándonos en 
las categorías del sociólogo Hidenori Fujita (1997: 211-214), en una 
«sociedad » donde la individualidad «exacerbada» es perseguida y marginada, 
la exposición manifiesta de singularidades divergentes produce problemas de 
discriminación [ijime] que pueden llegar a provocar chunibyo. Además de los 
ataques físicos y verbales —los cuales están lamentablemente extendidos a 
escala global— en Japón debemos destacar el acoso escolar silencioso o la 


«destrucción» aparente de la propia identidad. 


Los individuos categorizados bajo el término okashii [raro] suelen ser 
aquellos cuyas características físicas o conductuales escapan a la 
heterogeneidad normativa. Más allá de la violencia física y verbal, el 
ostracismo que sufren las víctimas produce ciertos efectos que modulan y 
redefinen la identidad a causa de sus atacantes. Casos extremos como las 
víctimas de suicidio —junto con los mundialmente conocidos hikikomori— 
son algunos de los grandes efectos que el ijime provoca en el Japón actual. A 
estas problemáticas sociales, las cuales han suscitado arduos estudios 
académicos (Rios-Ellis et al, 2000; Naito y Gielen, 2005; Pritchard y Hansen, 
2005; Naito, 2007; Tateno et al, 2012; Tamaki y Angles, 2013; Kato et al., 
2019), hemos de añadir la «problemática» del chunibyo por sus 


repercusiones a nivel identitario. 


Desde esta perspectiva, consideramos que la afectación del chunibyo se 
manifiesta como una reacción influenciada por las siguientes situaciones: a) 


por la necesidad de potenciar actitudes identitarias singulares; b) como 
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mecanismo de defensa a los ataques del «otro»; y c) el fortalecimiento del ser 
ante situaciones adversas y difícil de aceptar mediante actitudes escapistas. A 
estos factores hay que añadirles la influencia de los medios de comunicación 
—concretamente la ficción y la animación— que modulan e inducen actitudes 


que acaban incorporándose en la identidad de los afectados. 


La industria de contenido es una fuente inagotable de estímulos subjetivos 
que son adaptados por los espectadores que pueden afectar a su propia 
identidad (García, 2011). Los investigadores han evidenciado la capacidad de 
los objetos de consumo para influir, modular y transformar, la propia esencia 
de sus consumidores (Csikszentmihalyi y Rochberg- Halton, 1981; Dittmar, 
1992; Kleine III, Schultz Kleine, y Kernan, 1993; Aaker, 1999; Tietje y Brunel, 
2005). Estos determinan la capacidad de los objetos de consumo en modular 
constantemente el «yo», el cual se caracteriza por la persistente renovación 


mediante la influencia de las tendencias del momento presente. 


A través de la familiaridad con los personajes de obras de ficción, los 
consumidores adquieren valores y comportamientos que reformulan su 
esencia y su propia personalidad que —en el caso de la animación— pueden 
ser los desencadenantes de la formulación del chunibyo en edades tempranas. 
Dejando de lado las obras que han sido objeto de estudio por su mención 
explícita, la producción de determinadas obras shojo —target femenino— o 
shonen —target masculino— pueden llegar a influir en la formación de esta 
afección. Sobreidealizaciones románticas, el arquetipo prefijado del nekketsu 
[temperamental] o la construcción de determinados personajes, se 
convierten en modelos conductuales que influyen en la percepción real del 
mundo de los consumidores adolescentes. No obstante, es difícil de 
cuantificar las tipologías de obras que agravian esta afectación. Si bien 
personajes caracterizados como chunibyo ejercen influencia en sus 
consumidores, cualquier personaje de la industria de contenido puede llegar 


a derivar en el desencadenante de esta condición. Esto se debe a que los 
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estímulos y acciones dependen del grado de familiaridad y emotividad ante 


los ficticios «modelos a seguir». 


Con el fin de visibilizar algunos de los ejemplos de chunibyo, a 
continuación, analizaremos determinados personajes construidos con esta 
afectación en una obra de animación japonesa. Concretamente, nos 
centraremos en la obra Chubyo Gekihatsu Boy [el arrebato de los jóvenes 
soñadores] (Ichikawa, 2019) con la que podremos exponer algunos de los 
comportamientos sobreexagerados más frecuentes que se observan, en 


menor o mayor grado, en su territorio de origen. 


Estudio de caso: Chubyo Gekihatsu Boy 


A partir de una canción de estilo Vocaloide del año 2015 compuesta por 
Reruriri, Chubyo Gekihatsu Boy debutó en la animación a finales del año 
2019 de la mano de Studio Dean. Retransmitida en la emisora Tokyo MX, 
narra las aventuras costumbristas de un peculiar grupo de estudiantes de la 
secundaria Minakami y su inmersión en la etapa de la adolescencia. La 
historia se desencadena tras el nuevo ingreso de Mizuki Hijiri —una 
estudiante aparentemente común— quien llama la atención del chunibyo 
Noda Yamato. Tras el primer contacto entre ambos personajes se desarrolla 
la acción narrativa a través de la presentación de diferentes conductas 
vinculadas a la afectación del chunibyo. Con el fin de mostrar diferentes 
formas en que se presenta, indagaremos en la construcción de los 
protagonistas como ejemplo de referencia para su posible identificación. A 
través de su comportamiento y su historia de vida, podemos indagar en el 
modo en que el chunibyo se manifiesta para sobrellevar determinadas 


situaciones que se revelan en la esfera social japonesa. 
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Mizuki Hijiri: la aceptación dentro del grupo 


Como personaje desencadenante de la trama, Mizuki Hijiri plantea cierta 
complejidad al representar distintas problemáticas relativas al ámbito de 
pertenencia social. Al tratarse de una estudiante transferida, su obsesión 
inicial es intentar encontrar un grupo de amistades afines donde poder 
desarrollar una vida tranquila y normativa. Estas pretensiones quedan 
interrumpidas tras ser «forzada» a formar parte del denominado Club de 
Héroes de la escuela —un excéntrico grupo extraescolar que se dedica a 
«ayudar/salvar» a las personas— en donde intimará con diferentes 


personajes con chunibyo. 


Planteada como una chica prototípica, Hijiri tratará de encajar dentro de 
los márgenes de la normalidad y formar parte de lo que ella concibe como 
«grupo hegemónico». No obstante, al ser anunciada públicamente como 
parte de un grupo de «inadaptados», empieza a frecuentar y vivir las 
desdichas del Club de Héroes. Es en este entonces que la protagonista logra 
su primer objetivo: ser aceptada dentro de un grupo social aunque por un 


conjunto que ella misma rechaza por su «anormalidad». 


El citado personaje refleja la realidad y planteamientos del soto y el uchi 
de la sociedad japonesa en las distintas etapas de la vida cotidiana. Los 
términos son utilizados para designar al grado de pertenencia del individuo a 
un grupo social [uchi (dentro)] y su diferenciación con el «otro» [soto (fuera)] 
(Ikeno y Davies, 2002). Tal y como afirma Jamie Louise Goekler (2011), las 
distintas relaciones soto y uchi forjan las relaciones que definen el rol del 
individuo en la sociedad. En este caso, el uchi de Hiriji se convertirá en el soto 
del grupo hegemónico, convirtiéndose así en una integrante excéntrica 
dentro del uchi escolar normativo. Esta necesidad de formar parte del 
conjunto social modulará la personalidad e identidad del personaje, la cual 


aceptará el chunibyo como rasgo de pertenencia. 
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Alo largo de la trama, la protagonista evoluciona empáticamente con los 
miembros del club y sus excentricidades hasta «despertar» tal afección. Este 
factor provoca que —en cierto modo— su identidad se altere mediante la 
influencia del entorno social, mostrando así una de las posibles causas de la 


aparición de esta afección. 


La sociedad japonesa se caracteriza por la constitución grupal dentro de 
los márgenes de la vida cotidiana de los individuos. La necesidad de 
pertenencia, junto al miedo al ostracismo, provoca que las personas modulen 
su identidad para ser aceptadas dentro de sus respectivos contextos sociales. 
Este factor ejerce una gran influencia durante la adolescencia al delimitar su 
papel en la sociedad y crear personalidades adaptativas al conjunto 
normativo. En el caso del personaje que analizamos, la identidad de Hijiri se 
forja de manera inversa al tratar de adaptarse al grupo «marginado». En este 
sentido —y del mismo modo que afirman Kazuma Honda, Jones Tracy, 
Teresa Stone y Jane Maguire (2016) al analizar las consecuencias del soto y 
uchi— Hijiri suprimirá sus necesidades y pretensiones con el fin de mantener 


los valores y costumbres del grupo al cual ahora pertenece. 


En el arco final de la trama, la protagonista será tentada a volver al 
conjunto «normativo» ayudando al consejo escolar a suprimir las actividades 
del club; dado que jerárquicamente se ha determinado que su 
comportamiento «anormal» influye negativamente al prestigio escolar. En 
este momento se plantea una encrucijada en la que Hijiri deberá de sopesar 
formar parte del uchi escolar —convirtiendo en inadaptados sociales a los 
miembros del club— o seguir formando parte del soto «normativo». A pesar 
de las reticencias iniciales, el Club de Héroes acabará disolviéndose y se 
mostrará las consecuencias de su cierre. En una escena de escasa duración se 
muestra a los miembros actuando aislados y con ciertos comportamientos 
asociales. Esto evidencia el trabajo de Emiko Konishi, Michiko Yahiro, Naoko 
Nakajima y Miki Ono (2009), quienes argumentan que la interrupción de la 


armonía del grupo provoca la exclusión de los miembros responsables. Tras 
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estos acontecimientos que se manifiesta el «despertar de la afección» del 
personaje, quien tratará de corregir la imagen negativa del club ante los 


miembros de la sociedad. 


A causa de un incidente que hace actuar a «los inadaptados», el grupo 
social normativo acabará aceptando los esfuerzos de los miembros del club, 
lo cual replanteará el rol de Hijiri dentro del conjunto. En una corta escena se 
aprecia que la protagonista verifica las opiniones del grupo dominante del 
cual quiere formar parte —quienes están animando y vitoreando la 
singularidad (o rarezas) del grupo marginado— para luego actuar en 
consecuencia. Aquí podemos relacionar las acciones del personaje con «las 
teorías del aprendizaje social» de Albert Bandura (1974), las cuales 
determinan que la conducta/aprendizaje se construye a través del medio 
social. Es en esta instancia de la trama que Pink —alterego de Hijiri— 
manifiesta su chunibyo con el fin de ser aceptada por el grupo y definiendo 


su rol dentro del espectro social. 


Figura 5.1: Momento de la autoaceptación del chunibyo de Mizuki Hijiri. 


Fuente: Ichikawa (2019). 


En síntesis, el personaje de Hijiri nos muestra la aparición de la afección al 
tratar de encajar dentro de un grupo social concreto. La pertenencia a un 
colectivo —como es el caso de las comunidades otaku— influirá en la 
manifestación del chunibyo y sus respectivos comportamientos. En este 


sentido, los lazos emocionales o afectivos con miembros con conductas de 
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esta índole —junto a la necesidad de aceptación en el seno de una sociedad 
grupista— se convierte en uno de los desencadenantes que produce tal 
afección psicológica que modula la identidad de los adolescentes. Desde 
nuestra perspectiva, consideramos que la búsqueda de la propia identidad 
mediante el chunibyo —a través de la percepción del «otro»— provoca que 
los individuos se encuentren en constante revisión. Esto puede generar 
numerosas alteraciones psicológicas — tales como pánico, ansiedad, 
depresión, entre otras—, las cuales deberán de ser analizadas en futuras 


investigaciones. 


Noda Yamato: la disociación de la madurez 


El segundo de los protagonistas de nuestro análisis forma parte de los co- 
desencadenantes de la trama. Noda Yamato es un joven que se percibe a sí 
mismo como un superhéroe —cuyo alterego es Red— influido por obras de 
ficción como GoGo Sentai Bokenger [escuadrón ruidoso bokenger] (Morota, 
2006) o los internacionalmente conocidos Power Rangers (Saban y Levy, 
1993-actualidad). Su percepción de la realidad radica en la atribución de 
características abstractas basadas en estas series del género Super Sentai, tal 
y como se puede apreciar en la designación de sus amigos por colores: Black 
(Negro), Yellow (Amarillo), Green (Verde), Purple (Lila) y Pink (Rosa), los 


cuales conforman el Club de Héroes y a quienes él considera su «escuadrón». 


Figura 5.2: Yamato Noda imitando a superhéroes frente a otros. 
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Fuente: Ichikawa (2019). 
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A pesar del comportamiento histriónico de Yamato y sus gritos simulando 
ataques ficticios [wazamei kosho], su personalidad y aptitudes físicas llevan 
a que los miembros ajenos a su grupo lo acepten y respeten, incluso 
menospreciando sus rasgos divergentes. Construido como un personaje 
altruista y amable que vela por la armonía de los miembros de la sociedad, 
Yamato presenta su chunibyo como consecuencia de su incapacidad para 
aceptar su paso a la vida adulta mediante comportamientos infantiles e 
inocentes. Esta actitud se relaciona con los estudios de investigadores como 
José Luis Lillo Espinosa (2004), quien argumenta acerca de las dificultades 


de los individuos en aceptar los cambios forzados: 


La adolescencia se caracteriza por ser una etapa de pérdida y renovación. 
(...) Las modificaciones corporales incontrolables e irreversibles, junto a 
la presión del medio que exige del adolescente nuevas pautas de 
comportamiento y convivencia, pueden hacer el proceso de duelo 
persecutorio. Esto obliga al adolescente, en ocasiones, a retener como 
defensa muchos de sus logros infantiles, como un refugio temporal, de 
acopio de fuerzas psíquicas para dar el siguiente paso (pp. 58, 61). 

Para lograr paliar el inevitable paso a la madurez, Yamato presenta lo que 
popularmente se conoce como «síndrome de Peter Pan» (Kiley, 1983) con el 
que se refugia de las responsabilidades acotadas a su rango de edad y sus 
obligaciones académicas. Además del intento de aferrarse a la niñez, Yamato 
—Red— también presenta el desorden psicológico descrito como kidadult o 
«síndrome de maduración tardía» (Runakova, 2015; Karpov, 2020; citados 
por Mikhailova, 2022) con el que se conservan patrones y comportamientos 
de la infancia que influyen en la construcción de su identidad. A pesar de ser 
un aspecto estandarizado a escala global (Bernardini, 2014), las 
características de la sociedad japonesa necesitan un análisis individualizado 
para tratar de establecer las pautas que influyen en sus adolescentes por su 


inclinación social al colectivo. 


El chunibyo de Yamato —Red— se manifiesta como una «autodefensa 


identitaria» al paso de la vida adulta, con la cual se mantienen atributos 
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inducidos por la ficción en la construcción de su personalidad. En este sentido, 
tanto la presión por ser un individuo eficiente en el seno de una sociedad 
competitiva como el miedo, la reticencia al fracaso y el sometimiento a las 
voluntades del grupo hegemónico, constituyen algunas de las causas que 


influyen en el comportamiento de los individuos con tal afectación. 


En el caso de individuos como el presentado en la serie, progenitores y 
educadores deben de prestar atención al adolescente por el inminente 
«choque» con la realidad. En la obra analizada, los adultos que observan el 
comportamiento del personaje no aprecian las consecuencias de su identidad 
«atemporal» y suelen considerar una actitud «infantil» o «excéntrica» sin 
mayor importancia. No obstante, tal y como indican Konishi, Yahiro, 
Nakajima y Ono (2009), el chunibyo es un trastorno transitorio y —por 
ende— temporal. Es por esto por lo que, a diferencia de los alumnos que han 
logrado sobrellevar las exigencias contextuales, estos individuos no han 
desarrollado la preparación necesaria para afrontar las situaciones futuras. 
Por lo tanto, pueden derivar en casos psicológicos de amplia gravedad tales 


como los denominados hikikomort (Saito, 1998). 


En síntesis, Yamato ejemplifica un chunibyo vinculado a la 
intrascendencia a la edad adolescente y, por lo tanto, de preparación a la 
madurez. Este perfil de personaje ha sido uno de los arquetipos más 
utilizados a lo largo de la historia de la animación. Sus características de 
«héroe marginado que vela por el bien común» favorecen en la propia 
percepción del individuo y su rol dentro de la sociedad (Drummond-Mathews, 
2010). Esta construcción arquetípica ha sido usada eventualmente para 
alentar a la población percibida como otaku a realizar una determinada 
acción, con el fin de obtener una participación activa de sus miembros dentro 
del grupo social hegemónico. Un ejemplo de interés lo localizamos en el año 
2015, contexto en el que las Jieitai [fuerzas de autodefensa de Japón] 
utilizaron el eslogan: «Dare ka wo mamoreru — jibun ni naro» [protege a 


alguien — se tú mismo] (Figura 5.3), acompañado de un personaje con tal 


209 


afección de la serie Gete: Jieitai Kano Chi nite, Kaku Tatakeri [gate: las 
fuerzas de autodefensa han luchado así en su tierra] (Kyogoku, 2015). A 
través de la colaboración con la obra se pretendía atraer a perfiles de 
consumidores —quienes tratan de buscar su papel en el mundo— mediante 
las aptitudes y los estímulos que transmiten estos tipos de personajes. A pesar 
de que en ocasiones puede ser un reclamo atractivo, dichos mensajes se 
transmiten a un grupo que ha sido desplazado (o «autodesplazado») del 


espectro social y, por ende, no debemos de olvidar la parte negativa. 


Figura 5.3: Cartel de reclutamiento de la Jieitai a través del anime 
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Fuente: Aoyagl (2015). 
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En estos casos, a pesar de la adaptación de sus comportamientos inducidos 
por la industria de contenido, las consecuencias en futuras situaciones 
pueden derivar en casos de depresión e inadaptación que condicionarán la 
vida del afectado. Por este motivo, consideramos que estas manifestaciones 
identitarias deben de ser investigadas en profundidad para tratar de ayudar 
a desasociar la realidad y la ficción, construyendo así una identidad adaptada 


y preparada a las circunstancias futuras. 


Katsuhiro Nakamura: la alteración por la inducción 


El personaje de Katsuhiro Nakamura —o su autodenominado alter ego 
Ryushoin Toga— es el ejemplo clásico de individuo marcado por el chunibyo. 
Basándonos en las tipologías de la afección descritas por Saegami (2008), 
Nakamura corresponde al perfil de jakigankei con el cual se autopercibe 
como la reencarnación del «hijo prohibido de un ángel y un demonio». Con 
una actitud teatral rodeada de un aura misteriosa, Nakamura se diferencia de 
Yamato por la responsabilidad manifiesta a sus obligaciones académicas al 
ser el primero de su promoción. Es por este motivo que el chunibyo de este 
personaje se manifiesta como una reivindicación social del «yo», con la cual 
sobrexagera su individualidad con el fin de destacar dentro del conjunto 


social. 


Partiendo de la descripción de Shimoda et al. (2021), podemos atribuir 
ciertos patrones que configuran la construcción del personaje y su 


vinculación con los casos de individuos reales. Según los citados autores: 


Las personas con chúnibyo actúan de modo agresivo, desafiantes, 
delirantes, retiradas, jactanciosas y/o de maneras que se refieren a 
personajes específicos de la cultura japonesa, como los que se encuentran 
en el anime, el manga, el cosplay y los juegos, que se basan en fantasías 
adolescentes sobre poseer temporalmente poderes sobrenaturales 
durante la pubertad (Shimoda et al. , 2021: 1). 


En este sentido, la influencia explícita del manga y el anime en la identidad 


del personaje hace que muchas referencias de la industria de contenido se 
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apliquen en su personalidad. Aptitudes como sellar su brazo izquierdo — 
poseído por la deidad oscura Gildivalan—, la autopercepción de poseer 
poderes paranormales o la «capacidad» de hablar con seres espirituales 
abstractos, son algunas de las características que construyen la identidad de 


Nakamura. 


Figura 5.4: Escenas donde Katsuhiro Nakamura muestra su extravagancia. 


Fuente: Ichikawa (2019). 


A diferencia de los casos anteriores que hemos analizado —en los cuales la 
afectación actúa como mecanismo de protección— en el presente personaje el 
chunibyo aparece como un proceso narcisista de inducción de su propia 
identidad. Este factor se refleja en su propia autoproclamación como ser 
«divino» que trasciende del mundo real, lo cual lo dota de una 
autopercepción altiva de su individualidad. En este sentido, y según los 
investigadores, esta característica es un hábito recurrente de los individuos 
con chunibyo para tratar de parecer más importantes de lo que realmente son 


percibidos (Sari y Anggraeny, 2007; Hirose, 2015). 


Basándonos en las investigaciones anteriores, Nakamura representa el 
perfil clásico de personalidad afectada por el chunibyo influenciada 
directamente por elementos inducidos en la industria de contenido. Su 
identidad está modulada por la atribución de elementos ficticios —que logra 


materializar a través de su autopercepción del «yo»— demostrando así su 
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ímpetu narcisista e individualista al atribuirse elementos «inalcanzables» por 
el «otro». Mediante magnificaciones grandilocuentes —con las que 
manifiestan su singularidad autopercibida— estos perfiles tratan de 
sobreexponer su imagen singular con el fin de sobrellevar su rol en el seno de 


una sociedad dominada por la «homogeneidad». 


A pesar del aspecto cómico que desprende un individuo con jakigankei, su 
percepción «singular» en la etapa de la adolescencia puede ocasionar 
problemas al superar o abandonar el chunibyo. Tal y como afirman Shimoda 
et al. (2021), «es importante destacar que el chunibyo no es una enfermedad, 
sino una expresión transitoria de individualidad, y se debe de evitar el 
ridículo» (p. 9). Este «ridículo» hace referencia a las situaciones embarazosas 
[kurorekisi] que podrán afectar a la modulación de la identidad del implicado 
en edades tempranas a la adultez. Esto condicionará la propia percepción y la 
imagen emitida del individuo ante el conjunto social, un factor que puede 
ocasionar problemas psicológicos que afecten al bienestar y la propia salud 
mental. Por este motivo, la necesidad de estudios que aporten soluciones o 
medidas para ayudar a los afectados garantizarán un «plan de acción» ante 


jóvenes que manifiesten tal afección. 


Tsukumo Rei: la antisocialidad como defensa 


Siguiendo la línea clasificatoria extraída del manual de Saegami (2008), 
Tsukumo Rei presenta aspectos vinculados a los perfiles dokyunkal [DQN!]I. 
Según el citado autor, los afectados por esta categoría presentan 
comportamientos antisociales y aptitudes clasificadas como negativas con el 
fin de ser percibidos como «cool». A través de vocabulario y posturas que 
incitan a la violencia, el individuo induce su imagen agresiva/peligrosa por el 
hecho de no mostrar su cobardía e inseguridad intrínseca. Esta descripción 
es la que construye al personaje citado, el cual muestra una actitud arrogante 
y malvada en situaciones cotidianas, pero cobarde y atemorizada ante 


imprevistos ajenos a su control. 


213 


Las causas de su chunibyo están determinadas por su núcleo familiar, 
donde el rol que desempeña es de sometimiento fraternal, siendo este una 
alteración de la imagen que quiere proyectar. Además de ser un signo de 
identidad para el resto del conjunto social, indirectamente se convierte en un 
acto de rebeldía hacia su círculo cercano con el fin de reivindicar su 


masculinidad. 


Tsukumo plantea una cierta ambigiedad al analizar su identidad dentro 
de la trama de la obra. Por un lado, se trata de un personaje arquetípico del 
chunibyo —como es el caso de Yamato y Nakamura—, pero, por otro lado, 
podemos observar el deseo de proyectar su masculinidad ante el 


sometimiento que sufre por parte de sus hermanas. 


Del mismo modo que Yamato, el personaje plasma su identidad como 
signo de protección ante la mirada analítica del «otro» y su rol hegemónico 
dentro del conjunto social. A través de actos que niegan la construcción 
arquetípica de la feminidad, Tsukumo trata de realizar su masculinidad 
negando actitudes positivas (cuidado del hogar, cocina, etc.) y acentuando 
rasgos propios de la masculinidad tóxica (acoso, vocabulario vulgar, 
desprecio, etc.). Estos actos hacen que su identidad se vea condicionada física 
y psicológicamente por el personaje que ha creado, llegando incluso a 
consumir productos que son dañinos para él mismo, con el objetivo de 


proyectar una imagen viril y madura. 


Figura 5.5: Los diferentes «egos» de Tsukumo Rei. 


>. Ñ 
Fuente: Ichikawa (2019). 
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En síntesis, este personaje nos muestra un aspecto a considerar en el 
momento de identificar los motivos de aparición del chunibyo durante la 
etapa de la adolescencia. A través de sus actitudes, tanto el personaje como 
los casos reales, tratan de buscar el deseo de aprobación y autoidentidad 
basándose en el rechazo a los aspectos atribuidos al soshokukei danshi 
[hombre o niño herbívoro] para asociarse a los patrones de masculinidad 
hegemónica (Dasgupta, 2005; Fukasawa, 2009; Daecon, 2012). En este 
sentido, la afección de chunibyo de Tsukumo es una sobreexagerada 
formalización de su percepción, su despertar sexual y la redefinición de su rol 
identitario dentro del conjunto social. Desde nuestra perspectiva, 
consideramos que debemos de prestar atención a los sujetos que presentan 
esta actitud para tratar de corregir desviaciones nocivas que puedan derivar 


en casos extremos de machismo, acoso, marginalidad y violencia explícita. 


Tomoki Takashima: el «amor» 2D 


El siguiente personaje de este peculiar grupo de héroes en la animación se 
caracteriza por su comportamiento obsesivo denominado popularmente 
como nijigen konpurekkusu [Síndrome de complejo 2D o Nijikon]. Con 
asociaciones a su vez con la schediafilia y toonfilia en jerga popular, Tomoki 
Takashima siente una fuerte atracción emocional y sentimental con la idol 


virtual Sora-chan. 


El «síndrome del complejo 2D» ha sido estudiado a nivel académico por 
su relación con las actividades fanáticas del colectivo otaku japonés y su 
vínculo con la sexualidad. A pesar de la categorización colectiva que relaciona 
la filia por los personajes de ficción arquetípicos, el psicólogo Tamaki Saito 
(1998) señala que existen dos categorías. Por un lado, la atracción ejercida 
por los otaku, quienes sienten un impulso emocional mientras mantienen 
una vida sexual normativa. Por otro lado, los afectados por el nijikon, quienes 


solamente sienten fascinación sentimental y emocional con los personajes 2D. 
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Al mismo tiempo, es necesario explicitar que hay individuos que sienten 


atracción por ambos mientras que otros solo padecen el nijikon. 


Basado en el trabajo de Saito (1998), el personaje de Takashima muestra 
una clara inclinación y obsesión por los aspectos que constituyen el 
«síndrome de complejo 2D». A pesar de que su comportamiento puede ser 
relacionado con una parafilia sexual —la cual puede desarrollarse en la etapa 
de la adolescencia— durante la animación observamos que no se aprecia tal 
insinuación y solamente se vincula a una filia sentimental. El chunibyo del 
personaje se manifiesta al percibir la relación virtual como un acto real 
cuando, en determinadas ocasiones, mantiene conversaciones y 
alucinaciones que extrapolan a Sora-chan al mundo real. De este modo, el 
personaje experimenta una relación afectiva irreal con un idol 2D, la cual está 
causada principalmente por la incapacidad de entablar conexión con el sexo 


opuesto. 


Figura 5.6: El «fanatismo 2D» de Tomoki Takashima. 


Fuente: Ichikawa (2019). 


A diferencia de Tsukuma, Takashima se percibe y acepta como un 
soshokukei danshi con escaso interés en las mujeres más allá de su filia 
personal. Este factor se manifiesta cuando alguien del sexo opuesto —ajeno a 
su grupo— entabla relación con él, ante lo cual actúa con nerviosismo y 


evasión. Es por este motivo que Sora-chan se convierte en el «objeto» de su 
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afecto y su devoción que es comparable a un «amor» real. A pesar de los 
aspectos cómicos en su comportamiento, el personaje transmite una realidad 
de la sociedad japonesa que ha recibido numerosos estudios vinculados al 


comportamiento otaku masculino y femenino (Napier, 2007). 


Sin extendernos en las controversias del «amor 2D», el chunibyo del 
personaje es un acto de evasión ante una situación que es difícil de controlar 
como son las relaciones afectivas. Tal y como indican los investigadores del 
presente objeto de estudio, la percepción real de amistades y romances 
imaginarios forma parte de las características habituales de los individuos 
afectados. Esta afección debe de ser detectada para lograr mitigar problemas 
como la obsesión, el aislamiento o la depresión, con el fin de no convertir una 
filia adolescente en una parafilia adulta. En este sentido, Takashima muestra 
un fenómeno emergente en la sociedad japonesa que consideramos se está 
expandiendo a escala global. Es decir, la incapacidad de determinados 
individuos por relacionarse con el «otro» provoca que se refugien en 
«elementos» que no escapen a su control. Desde nuestra perspectiva, 
consideramos que este aspecto del chunibyo debe de ser analizado y 
estudiado para tratar de formalizar pautas de actuación que favorezcan a la 


construcción «sana» de la identidad de los afectados. 


Mikuriya Futaba: la integración cultural del retornado 


El último de los personajes de este peculiar elenco está protagonizado por 
Mikuriya Futaba, el cual representa una realidad actual de miles de 
adolescentes japoneses. Futaba es un kikokushiyo —un estudiante 
reincorporado al sistema educativo tras su estancia en el extranjero por 
motivos laborales/profesionales de sus progenitores (Melgar, 2011; Vila, 
2017)— quien construye su identidad a través de sus circunstancias presentes. 
A diferencia del resto de protagonistas, el personaje supone una doble 


interpretación en el momento de analizar la construcción de su identidad. 
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En primer lugar, el sujeto presenta una personalidad marcada por los 
aspectos «cool» norteamericanos, los cuales se evidencian a nivel lingiístico 
y conductual. Siguiendo la teoría de la «acomodación sin asimilación» de 
Margaret A. Gibson (1988), Futaba manifiesta actitudes culturales 
extranjeras dentro de los parámetros de la sociedad receptora. Esto implica 
que en la construcción de su identidad se entrelacen aspectos 
norteamericanos —los cuales son aceptados y admirados— mientras entabla 
relaciones utilizando los códigos del grupo hegemónico. Podríamos afirmar 
que esta identidad se puede asociar a un chunibyo inducido por la industria 
de contenido occidental, el cual se manifiesta con el lenguaje cortés de los 
galanes televisivos o el uso de una funda de guitarra como complemento, pues 
no transporta tal instrumento. Este comportamiento no es más que una 
reacción ante los intentos de encajar en el grupo receptor, el cual atribuye con 


admiración la superficialidad de la identidad creada por Futaba. 


En segundo lugar, el personaje plantea un aspecto del chunibyo vinculado 
a la problemática actual sobre la identidad física y virtual. Futaba es un 
vocaloid idol conocido virtualmente como Setsuna Kirito, una proyección 
exagerada de extravagancia y vanguardismo vinculada a la cultura pop 
mediática [sabukarukei]. A diferencia del personaje real, el icono virtual 
muestra rasgos teatralizados con los que manifiesta su inclinación ante 
productos imitados de la ficción. En un momento de la trama, Futaba confiesa 
que en internet puede liberar su verdadero yo, poniendo en evidencia que la 
identidad real es una máscara para esconder su comportamiento chunibyo y 
sus aspiraciones de convertirse en músico vanguardista o Neet [sin estudiar 
y sin trabajar]. Dado que la temática de la obra gira en torno a la aceptación 
de la afección, al final de la trama decide mostrar su verdadera identidad 
«virtual», desplazando así la percepción «cool» que forjaba su identidad y 


siendo rechazado por sus admiradoras acérrimas. 
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Figura 5.7: El «ego» cool y el «ego» virtual de Mikuriya Futaba. 


Fuente: Ichikawa (2019). 


En este sentido, la proyección identitaria del chunibyo se convierte en una 
identidad virtual que acabará siendo extrapolada al mundo real. Este factor 
es interesante al tratar las problemáticas crecientes en la actualidad. El uso 
de internet y la identidad virtual nos lleva a plantearnos cuáles son los límites 
de la realidad que percibimos. El anonimato de las redes sociales hace posible 
que los individuos muestren sus pasiones y pensamiento más puros mientras 
mantienen la formalidad propia en el mundo real. Esto plantea un debate en 
torno a la veracidad identitaria, pudiendo así preguntarnos quién es el 
individuo real si nos basamos en la percepción del individuo del plano físico 


o, por lo contrario, el virtual. 


Conclusión 


Tras este análisis exhaustivo de la afectación psicológica en la obra Chubyo 
Gekihatsu Boy, podemos intuir algunos de los aspectos más significativos del 
chunibyo en la sociedad japonesa actual. Tal y como indican los 
investigadores, las limitaciones del objeto de estudio provoca que debamos 
basarnos en la animación o la industria de contenido para evaluar los efectos 
de tal afección en pacientes reales (Shimoda et al., 2020). Esta metodología 


nos permite evadir las respuestas de afectados forzadas por el tatemae, el 
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desconocimiento mismo de tal inclinación identitaria o el propio rechazo de 
englobarse ante tales individuos, trazando así líneas de intervención para 


informar y/o evitar problemas psicológicos derivados. 


En este sentido, y basándonos en las interpretaciones extraídas del 
contenido, el chunibyo aparece como un acto de reivindicación y protección 
identitaria ante las presiones contextuales de la adolescencia. Esta alteración 
influida por la industria de contenido modula la formación del «yo» y 
determina la percepción social del individuo a través de la emulación de 
arquetipos ficticios. Tal como hemos analizado en el presente capítulo, 
podemos observar diferentes motivos y características que derivan de tal 
afección. Estas características deberán ser analizadas mediante estudios de 
casos clínicos que nos permiten trazar las líneas de actuación e identificación 
para la prevención de problemas que afecten a los jóvenes en la formulación 


de su identidad. 
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Resumen 


Hallyu hace referencia al fenómeno de la cultura popular surcoreana que 
comenzó a extenderse por el Sudeste Asiático y China a finales de la década 
de 1990. La importancia de revisar el Hallyu como un producto cultural 
oriental, que atrae a los jóvenes a través de múltiples escenarios, se encuentra 
en el concepto de orientalismo que explica que desde el periodo colonial, 
Occidente se ha concebido a sí mismo como superior a Oriente para mantener 
el poder. Sin embargo, la presencia de la ola surcoreana nos ha mostrado un 
fenómeno inverso en el que Oriente está permeando la industria del 
entretenimiento mundial. En este sentido, la presencia de productos 
culturales surcoreanos en México ha transformado la adopción de 
estereotipos culturales surcoreanos que incluso influyen en la transformación 
del estereotipo masculino mexicano. 


Palabras clave: Hallyu, Producto cultural, Masculinidad, Corea del Sur. 
Resumo 


Hallyu se refere ao fenómeno da cultura popular sul-coreana que comecou 
a se espalhar no Sudeste Asiático e na China no final da década de 1990. A 
importáncia de rever Hallyu como um produto cultural oriental, que atrai os 
jovens através de múltiplos cenários, pode ser encontrada no conceito de 
orientalismo que explica que desde o período colonial, o Ocidente tem se 
concebido como superior ao Oriente para manter o poder. No entanto, a 
presenca da onda sul-coreana nos mostrou um fenómeno inverso no qual o 
Oriente está permeando a indústria de entretenimento global. Neste sentido, 
a presenca de produtos culturais sul-coreanos no México transformou a 
adocáo de estereótipos culturais sul-coreanos que até influenciam a 
transformacáo do estereótipo masculino mexicano. 


Palavras-chave: Hallyu, Produto cultural, Masculinidade, Coreia do Sul. 
Abstract 


Hallyu refers to the phenomenon of South Korean popular culture that 
began to spread in Southeast Asia and China in the late 1990s. The 
importance of reviewing Hallyu as an oriental cultural product, which 
attracts young people through multiple scenarios, can be found in the concept 
of orientalism that explains that since the colonial period, the West has 
conceived itself as superior to the East to maintain power. However, the 
presence of the South Korean wave has shown us an inverse phenomenon in 
which the East is permeating the global entertainment industry. In this sense, 
the presence of South Korean cultural products in Mexico has transformed 
the adoption of South Korean cultural stereotypes that even influence the 
transformation of the Mexican male stereotype. 


Keywords: Hallyu, Cultural product, Masculinity, South Korea. 


Capítulo 6 


Más allá de las fronteras 


El Hallyu como producto cultural 
y su influencia en México 


Saúl Serna Segura 


—_—_— 


Cada cultura absorbe elementos de las culturas cercanas y lejanas, 
pero luego se caracteriza por la forma en que incorpora esos 
elementos. 


Umberto Eco 


Introducción 


¿Por qué el Ministerio de Educación surcoreano destina fondos 
millonarios para educar a extranjeros? La página oficial de este programa de 
becas indica que su propósito es proveer estudiantes con las oportunidades 
académicas con el fin de promover el intercambio internacional y la mutua 
amistad entre los países (StudyinKorea, 2022). Lo cual es cierto. Sin embargo, 
también lo es que este programa funciona como una herramienta de 
propagación y consolidación de la imagen del país ante el mundo. Gracias a 
este programa, el número de estudiantes extranjeros en Corea de Sur se ha 
incrementado de 83,840 en el año 2010 hasta 153,700 en el 2020 (Statista, 
2020). 


De la misma manera, el hallyu [ola coreana] funciona como una 
herramienta que a nivel gubernamental busca posicionar la imagen de Corea 
del Sur en el mundo globalizado. Este fenómeno se refiere a la propagación 
de la cultura popular surcoreana convertida en una industria de productos 


culturales. Sus comienzos se remontan a su expansión en el sudeste asiático 
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y China continental a finales de década de 1990 (Kim, 2015: 154). Está 
compuesta por distintas manifestaciones entre las que destacan —por su 
relevancia e impacto— la música (denominada como K-pop) y las telenovelas 
(K-dramas) (Kim, 2015). Además, también se incluyen la moda, el idioma, el 
cine, los artículos de belleza y cuidado personal (K-beauty) y la gastronomía 
(Alpízar Jiménez y Robledo Sánchez, 2021: 67). A pesar de su 
contextualización espacial inicial, actualmente, estas manifestaciones 
culturales masivas son consumidas principalmente por jóvenes a escala 
global. Fuera de Asia, es en América Latina donde ha aumentado 
exponencialmente el consumo de estos productos culturales (Jorquera, 2016; 
Arriojas y Réquiz, 2019). Esto ha creado un nicho de estudio atractivo tanto 
para la industria del entretenimiento como para los investigadores sociales, 
quienes consideran relevante las políticas emergentes del nuevo branding de 
Corea del Sur. Especialmente en relación a esto, el caso de México ha 
suscitado un creciente interés investigativo (Alpízar Jiménez y Robledo 


Sánchez, 2021). 


Para el gobierno surcoreano, el hallyu constituye un eje central para 
promocionar la imagen del país a nivel internacional. Esto se ha identificado 
como soft power [poder blando], es decir, la habilidad de un Estado para 
persuadir utilizando medios sutiles tales como su cultura, su modelo social o 
sus valores políticos (Nye, 2004: x). Es así como —mediante la imagen 
emitida de Corea del Sur y su sociedad— se ha modificado favorablemente su 


percepción más allá del continente asiático. 


¿Cómo el gobierno surcoreano ha transformado la imagen del país a través 
del hallyu? ¿Cuáles son los elementos de la cultura popular surcoreana que 
han provisto una imagen positiva ante la sociedad mexicana? ¿Cuáles han 
sido los cambios y patrones de consumo de estos productos extranjeros por 
parte de la sociedad mexicana? El análisis del presente capítulo responde a 
estas preguntas basadas en una revisión bibliográfica sobre el 


comportamiento de cierto sector de la población mexicana. Este segmento de 
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la población ha transformado sus hábitos de consumo de productos 
culturales locales para buscar nuevas tendencias «exóticas» provenientes de 
Corea del Sur. Esto ha hecho aumentar la popularidad de dichos productos, 
los cuales se han popularizado en el territorio hasta convertirse en una 


tendencia en auge. 


A fin de comprender este fenómeno, el capítulo comienza describiendo 
una breve historia del desarrollo del hallyu a partir de la década de 1990. En 
segundo lugar, analiza la construcción de una marca nacional surcoreana 
como producto de la exportación cultural. Finalmente, concluye con los 
inicios del hallyu en México y su influencia a raíz del consumo de nuevos 


productos culturales en la realidad nacional. 


El origen del hallyu y su importancia como soft power 


El término surcoreano hallyu —traducido literalmente como ola coreana— fue 
acuñado por la prensa china a finales de la década de 1990 para referirse al 
auge de la popularidad de la cultura popular surcoreana en ese país (Korean 
Culture and Information Service, 2011: 11). La expansión y consumo masivo 
de los productos culturales surcoreanos comenzó con la difusión de 
miniseries o dramas que se internacionalizaron no tan solo alrededor de Asia, 
sino en Oriente Medio, África, Europa y América Latina (KCIS, 2011: 11). Sin 
embargo, la importancia del análisis de este fenómeno de masas radica en el 
pasado colonial que sufrió el país y la guerra civil de la década de 1950. Estos 
factores provocaron que Corea del Sur se convirtiera en un receptor de 
productos extranjeros (KCIS, 2011: 18) que moldearon la sociedad y a sus 
ciudadanos dado que, en los citados contextos, se desmantelaron sus 
infraestructuras financieras y culturales. En este sentido, el estilo de vida 
norteamericano, la filosofía europea y la influencia de los avances japoneses 
fueron algunos de los estímulos recibidos (Fouberg y Murphy, 2020: 125). 


Estos se convirtieron en fuentes de información para modular su sociedad, 
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transformando así Corea del Sur en una yuxtaposición de la imagen emitida 


de otras naciones especialmente EE.UU. (Brazinsky, 2007). 


La importancia de revisar el hallyu como un producto cultural de oriente, 
la encontramos en el concepto de «orientalismo» desarrollado por Edward 
W. Said (2002). El autor explica que —desde los inicios de la expansión 
colonial— Occidente (entiéndase Europa) se ha concebido superior al Oriente 
con el fin de mantener el poder. Esto se sigue observando en las 
intervenciones occidentales en países menos desarrollados (Grosfoguel, 
2007; Kim, 2015: 154). ¿Cuál es la relación con el hallyu? Estamos ante un 
fenómeno inverso, en el cual no es Occidente el propietario de los derechos 
de autor. Al contrario, genera un fenómeno modernizador que está 
permeando en la industria del entretenimiento mundial. Simultáneamente, 
en esta ocasión no es Oriente el receptor de la cultura o la influencia 
occidental. Antes bien, gracias al auge económico de Corea del Sur —y Asia 
en su conjunto— el país se ha convertido en un exportador de productos 
culturales y de consumo a través de sus telenovelas, música, cultura, moda y 
belleza. Esto ha provocado un cambio de paradigma que ha penetrado a 
escala global. Esa pauta se observa, por ejemplo, en la propia concepción de 
la imagen preconcebida del concepto de masculinidad que está modulándose 
a partir del contenido exportado. A pesar de esto, aunque la influencia 
cultural externa dominó por un tiempo el mercado local surcoreano, nunca 
penetró totalmente debido a la coexistencia de la tradición y modernidad 
característica de la mayoría de las sociedades asiáticas. En el caso de Corea 
del Sur, el encuentro entre la influencia externa y los valores tradicionales y 
modernos locales ha provocado paradojas que conforman el entramado 


socio-cultural actual (Kim, 2016). 


Bok-rae Kim (2015) destaca dos análisis teóricos que explican las causas 
de la explosión del hallyu en el mundo. El primer análisis refiere a la 
competencia económica de Corea del Sur. De acuerda a esta interpretación, 


el hallyu surgió gracias a los avances a nivel tecnológico. Esto permitió que 
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Corea del Sur generara un fenómeno económico industrial gracias a la 
creación de mejores productos culturales, un diseño estratégico de sus 
comunicaciones y el desarrollo de alianzas sólidas con productoras asiáticas. 
El segundo análisis, destaca el auge del atractivo innovador de los contenidos 


para un mercado no asiático. 


Desde el punto de vista del mercado, la expansión de los productos «Made 
in Asia» se caracterizan por su completa novedad diferencial con la que se 
transmiten múltiples elementos. Entre ellos, cabe destacar la transmisión 
tanto de estilos de vida únicos, como de los valores tradicionales intrínsecos 
en la sociedad, tales como la lealtad o el amor paterno-filial. Esto ha 
provocado un replanteamiento de los valores y tradiciones universalizadas 
por la industria de contenido occidental, estableciendo así nuevas formas de 
entender aspectos interiorizados socialmente. En este sentido, el hallyu no es 
solamente una estrategia comercial, sino una herramienta de difusión de 


aspectos culturales forjados con influencia del confucianismo. 


Con esta segunda interpretación se nos permite entender el hallyu como 
un mecanismo amigable y no amenazante para la promoción del interés 
nacional en las áreas diplomáticas, inversión, educación y comercio (Walsh, 
2014: 14). De esta forma, se abrió la oportunidad de promover el sector 
turístico, la exportación de productos nacionales y la reestructuración del 
branding nacional que garantizó una imagen percibida competitiva gracias 


al imaginario popular expandido internacionalmente. 


Con esta polaridad interpretativa, el hallyu ha permitido dar a Corea un 
impulso económico y cultural que se ha convertido en un fenómeno 
transcultural emergente. Partiendo del trabajo de Arjun Appadurai (1990), 
podemos afirmar que las facilidades que ofrece la globalización, la 
internacionalización de los medios de comunicación y el capitalismo 
transcultural han contribuido a el intercambio global del hallyu como 


producto masas. En este sentido, el país ha redefinido su propia 
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interpretación con respecto al «otro» hasta adquirir un cierto grado de 
familiaridad. Por esta razón, estamos frente a una reorganización del poder 
cultural en una sociedad marcada históricamente por la influencia de China 
y Japón (Appadurai, 1990; Hayes, 2009). Desde la década de 1990, Corea del 
Sur ha dejado de ser una receptora pasiva de las convenciones internacionales 
hasta convertirse en una productora de contenidos atractivos dentro del 


marco internacional. 


Hallyu como estrategia nacional 


Como ya hemos observado, el hallyu es considerada un fenómeno de 
producción cultural utilizado para promover los intereses surcoreanos en el 
extranjero, especialmente en Asia. Es un modo de promover el país y la 
sociedad surcoreana como entidades amigables —no amenazantes—, abiertas 
al turismo y con una variedad de productos de buena calidad para su consumo 


global. 


Por este motivo, y al margen de las acciones vinculadas a la economía, 
debemos de entender el concepto de hallyu como una estrategia política 
relacionada a la industria creativa. En este sentido, la naturaleza del hallyu 
radica en la voluntad explícita de los organismos gubernamentales de 
internacionalizar las producciones culturales de sectores claramente 
diferenciados. No obstante, la sinergia creada por las múltiples industrias 
implicadas hace posible establecer un nexo coherente si identificamos la 
intencionalidad del objetivo nacional. Por consiguiente, los dramas 
televisivos, la música pop, el cine, la animación, la moda y los videojuegos 
deben de entenderse como activos estratégicos que constituyen la marca 


surcoreana a escala internacional (Wheatley, 2014). 


Este impulso no tan solo obedece a las fuerzas del mercado y las demandas 
de sus consumidores, sino que la intervención explícita del gobierno ha hecho 


posible su próspero crecimiento (Shim, 2008: 17). Aspectos como la inversión 
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en el ámbito tecnológico o la concepción del arte de la industria cultural 
popular, han hecho posible la creación de una marca empaquetada 
exportable al mundo (Ju, 2014). Más allá de los planteamientos teóricos del 
gobierno, la proyección de la nación mediante el soft power ha provocado la 
creación de un target concreto de consumidores que se sienten atraídos por 
sus diversas exportaciones (Jung, 2017). Mediante las redes diplomáticas, el 
fomento de la solidaridad social detrás de la promoción de la cultura a escala 
global o la adaptación del sistema educativo, el gobierno surcoreano ha 
establecido un entorno apropiado donde la creatividad y la innovación son 
recompensadas. En este marco, los sectores industriales han recibido el 
apoyo y las ayudas de los organismos administrativos que han permitido la 
internacionalización de sus redes comerciales (Lee, 2015). A pesar del auge 
generalizado, el «poder» de la industria de contenido ha acaparado las bases 
estratégicas del objetivo nacional, convirtiéndose en una herramienta de 
inducción efectiva para el crecimiento de la marca «Corea» a escala mundial 


(Kim, 2022). 


La visión de utilizar la cultura popular como constructo gubernamental 
comenzó —formalmente— con una reunión del Gabinete en el año 2005. 
Durante esa junta, el gobierno surcoreano reconoció la importancia de las 
industrias de contenidos creativos. Esto se debe a que el impacto 
internacional de determinados contenidos —por ejemplo, Winter Sonata 
[Sonata de invierno] (Yoon, 2002) o Full House [Casa llena] (Pyo, 2004)— 
aumentó gradualmente el interés por el país. Debido a esto, se puso en 
marcha un plan para apoyarlas de manera sistemática junto a otros sectores 


estratégicos (Walsh, 2014: 18). 


No obstante, el interés internacional por Corea del Sur empezó años atrás. 
Los Juegos Olímpicos del año 1988 y la Copa Mundial de Fútbol de 2002 
Corea-Japón fueron el escaparate idóneo para proyectar la imagen del país 
aprovechando los mencionados macro-eventos (Mor, 2022: 64). Sin embargo, 


bajo estas condiciones, era necesario construir una nueva forma de identidad 
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nacional que pudiera comercializarse en el mundo. Por ello, y con el fin de 
proyectarse a escala global, se hizo especial atención al uso de la propiedad 
intelectual asociada a personas y marcas concretas no adscritas a grandes 
empresas (Jin, 2016). Además, el gobierno empezó a crear planes de acción a 
través de los activos estatales con el fin de generar una «Marca Corea» sólida 
(Lee, 2013). El objetivo era inducir la imagen de la nación como «nación 
turística» y un lugar de manufactura de productos de calidad con base en las 
grandes industrias [chaebol]. Por ello, la diplomacia pública adquiere un 
factor fundamental en los planes establecidos. Este concepto, y según Teresa 
La Porte (2007), hace referencia a «[...] una estrategia de información y 
persuasión dirigida a una audiencia extranjera con el fin de conseguir una 
opinión favorable para la política exterior de un país u organización» (p. 26). 
En este sentido, la estrategia soft power de Corea buscaba crear un marco de 
trabajo para generar una serie de beneficios que se basaban en la diplomacia 


pública, por su capacidad de atracción (Jin, 2016). 


Desde esta perspectiva, consideramos que el denominado hallyu se trata 
de una versión «prefabricada» de la Corea contemporánea, la cual nunca 
había sido tan popular. A pesar de los posibles detractores, el hallyu 
representa una parcela de la realidad que ha sido concebida por las 
necesidades del gobierno y los intereses del sector privado. Sus objetivos 
fueron posicionar la nación como un socio comercial valioso, dentro del 
mercado internacional, y entablar relaciones internacionales que ayuden a la 
distribución de bienes. Los diferentes planes de acción hicieron elevar el 
gusto por Corea —y sus activos representativos de la industria de contenido— 
en gran parte de los países a escala global. En el caso concreto de nuestro 
estudio, México se ha convertido en un nicho de mercado candente gracias a 


las acciones de la comunidad de aficionados. 
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El impacto del hallyu en México 


A pesar de los esfuerzos del gobierno surcoreano y sus múltiples 
estrategias de proyección, el alcance del hallyu en América Latina debe su 
auge a las redes socio-digitales creadas por los aficionados. A través del rol de 
la diplomacia pública, el hallyu logró penetrar de forma activa en el territorio 
a partir del gusto por sus productos e imágenes de la industria de contenido. 
A su vez, los Centros Culturales Coreanos —localizados en diferentes países 
de América Latina— lograron impulsar las demandas de los aficionados 
mediante la complementación cultural de los rasgos inducidos en sus 
productos (Alpízar Jiménez, 2012: 73). En este sentido, los consumidores que 
empezaron a trazar un gusto por «lo surcoreano» impulsaron los engranajes 
para el conocimiento de Corea del Sur, logrando así evidenciar el alcance 


efectivo de las estrategias soft power del branding nacional. 


Por este motivo, las distintas redes creadas por los aficionados hicieron 
posible que los diferentes aspectos culturales lograran penetrar en México a 
pesar del alcance geográfico y las dificultades lingúísticas. Gracias a un 
estudio realizado por la Korea Foundation —una organización sin ánimo de 
lucro cuya misión es la promoción internacional de Corea del Sur (Korean 
Legislation Research Institute, 2009) — podemos comprobar el impacto del 
hallyu dentro del continente americano. Según los datos, se concluye que el 
territorio objeto de análisis ha incrementado el número de seguidores del 
hallyu hasta convertirse en un mercado consolidado con una fuerte demanda. 
A efectos prácticos, podemos observar dichas conclusiones mediante el 
aumento del número de organizaciones dedicadas a Corea del Sur. Con un 
total de 715 en el año 2021, se constata el auge que ha provocado el hallyu en 
la comunidad de aficionados, destacando su impacto en países como Perú, 


Chile y México (Alpízar Jiménez y Robledo Sánchez, 2021: 72). 


Aunque —a nivel estratégico— México y los países latinoamericanos no 


constituían una región objetivo, el surgimiento de organizaciones de 
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aficionados hicieron posible el incremento del interés por la cultura 
surcoreana. Este factor incentivó la creación de redes institucionales a través 
del hallyu, las cuales han producido ofertas atractivas para la expansión del 
gusto (Jorquera, 2016: 5). No obstante, y a pesar del arduo trabajo 
conseguido por dichas instituciones, debemos de atribuir la rápida expansión 


al aumento de materiales de la industria de contenido. 


Obras como Penteuhauseu [Penthouse: La guerra en la vida] (Joo, 2020) 
u Ojingeo Geim [El juego del calamar] (Hwang, 2021), son algunos de los 
ejemplos de materiales que se han expandido internacionalmente y han 
logrado difundir determinados aspectos culturales de gran interés por los 
aficionados. A través de los aspectos emic' transmitidos en la trama y los 
personajes, la cultura surcoreana consiguió penetrar en los márgenes de la 
cultura receptora hasta alcanzar un cierto grado de familiaridad. En el caso 
de México, la absorción de dichos aspectos y el incremento de materiales 
dentro del mercado audiovisual han hecho posible la rápida viralidad del 
hallyu, abriendo así un nuevo nicho de mercado mediante el gusto por «el 


otro». 


No obstante, más allá de los aspectos económicos, debemos de destacar el 
impacto a nivel simbólico de la absorción y asimilación de los aspectos 
inducidos a través del contenido. Como es lógico, las producciones 
surcoreanas están constituidas por códigos y símbolos propios de la cultura 
creadora. Esto genera un cierto grado de «exotismo» en los espectadores 
habituales que consumen elementos desconocidos —o con una interpretación 


que diverge a las propias— los cuales acaban siendo adoptados como nuevos 


6 Brown et al. (2020) afirman: «La perspectiva O aspecto emic se refiere a las 
descripciones de las conductas y creencias en los términos que son significativos para 
la gente que pertenece a esa cultura específica» (p. 48). En este caso, el ejemplo hace 
referencia a la auto interpretación que la sociedad coreana hace de su misma cultura 
exponiendo aspectos sensibles de su imaginario social a través de los productos 
culturales que exportan al mundo Occidental. 
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referentes simbólicos. Basándonos en la teoría del «paisaje ideológico 
globalizado» [ideoscape], del antropólogo Arjun Appadurai (1999; Brown, 
McIlwarth y Tubelle, 2020: 307), podemos afirmar que la familiaridad o 
yuxtaposición de los valores tradicionales y culturales del confusionismo 
surcoreano replantean o trastocan aspectos simbólicos del consumidor 
mexicano. En este sentido, el hallyu no tan solo se ha convertido en un nuevo 
nicho de mercado a explotar, sino que —a su vez— está replanteando aspectos 


culturales etic7 mediante la reinterpretación de su significado. 


Dentro de los múltiples sectores que respaldan las afirmaciones anteriores, 
debemos de destacar el impacto de la industria musical surcoreana como 
medio de redefinición de los citados valores culturales. Tomemos como 
ejemplo la popular banda Bangtan Sonyeondan (BTS) y su canción 
«Permission to Dance» [permiso para bailar], la cual debutó como número 
uno en las listas de Billboard 100 en julio de 2021 (Trust, 2021). En la lírica 
narrativa de su composición podemos observar una intencionalidad 
motivacional que alienta al consumidor a luchar por sus sueños personales; 
un aspecto transcultural que se alinea a las necesidades de autorrealización 
de las personas a escala global. Mediante la letra y el comportamiento de los 
artistas, los consumidores nacionales e internacionales adquieren una nueva 
perspectiva que replantea las bases culturales tradicionales, logrando así 
cuestionar aspectos preestablecidos. A través de cualidades universalizables 
identitarias, la Boy's Band se ha convertido en uno de los embajadores de 
Corea del Sur. Entre esas cualidades encontramos que la familiaridad con los 


consumidores y la influencia transcultural han producido un aumento 


7 Brown et al. (2020) afirman: «La perspectiva etic se refiere a la explicación de la 
conducta de un grupo social desde el punto de vista del observador externo en los 
términos que para éste resultan significativos» (p 49). Para el caso de los productos 
culturales hallyu, el target receptor (observador externo) comienza a replantearse el 
branding coreano por medio de esos materiales. Los aficionados comienzan a señalar 
aspectos de la cultura coreana que quizás los mismos coreanos no se habían dado 
cuenta. 
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significativo de las comunidades de aficionados a escala global. En este 
sentido, no solamente debemos de centrar el análisis en la interpretación del 
significado literal de sus producciones (letra), sino en la forma en que el 


mensaje se transmite y sus posibles repercusiones (cantantes). 


Además de los aspectos simbólicos, también se han creado una serie de 
rituales que distan a la normatividad relacional entre cantante y consumidor. 
Las prácticas de apoyo a los grupos musicales en México se han visto 
sustancialmente modificadas si las comparamos con los hábitos recurrentes 
que se realizan con artistas nacionales. Utilizando el ejemplo anterior, los 
ARMY mexicanos —fandom de BTS— organizan colectas de dinero y envían 
regalos a los cantantes con el fin de mostrar su apoyo incondicional. A su vez, 
también se están extendiendo a escala global las fiestas de celebración de 
aniversarios de los componentes del grupo, lo cual evidencia el grado de 
familiaridad y vinculación emocional de los consumidores con los diferentes 
artistas surcoreanos. Estas prácticas —que podemos considerar como un 
aspecto ritual— muestran el impacto del hallyu de replantear las bases 


establecidas tradicionalmente y condicionar la creación de nuevos arquetipos. 


Como hemos mencionado anteriormente, no debemos de quedarnos en la 
superficialidad de los productos internacionalizados, sino que tenemos que 
aunar en los inductores de dicho mensaje. Esto hace replantear aspectos que 
han sido interiorizados por los consumidores, tales como el sentido de 
masculinidad que representan los artistas y/o actores de dramas. Los rasgos 
delicados, los aspectos emocionales o atributos asociados tradicional o 
culturalmente al género femenino, han hecho posible que la imagen de 
masculinidad se vea alterada por la expansión internacional de nuevos 


modelos provenientes de Corea del Sur. 


Según las investigaciones académicas, los efectos de la popularidad y 
expansión del K-pop han convertido a «los mensajeros» en modelos de 


masculinidad amigables para las mujeres (Kim, 2004; Jung, 2011; Ainslie, 
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2017: 609). Esta nueva concepción se contrapone a los ideales arquetípicos 
de la masculinidad que se ha visibilizado en México. De acuerdo a ese 
arquetipo, esta caracterizaría por su rudeza y su estereotipo de «macho 
mexicano» (Kim, 2016). No obstante, estudios antropológicos muestran que 
dentro de cada varón existen imágenes de masculinidad muchas veces 
contrapuestas, las cuales se cooptan o visibilizan para afirmar discursos 
hegemónicos (Gutmanns, 1996, 1998a, 1998b). La llegada de nuevos ideales 
relativos a la concepción de los varones y su imagen —como es el caso de los 
idols surcoreanos— ha provocado la alteración sustancial del gusto y una 
búsqueda de alternativas basadas en el físico y la psique generados por el 


imaginario colectivo. 


En este sentido, la «masculinidad suave surcoreana» (Lee, et al., 2020: 
5904) se ha convertido en un nuevo modelo de deseo —afectivo y/o sexual—, 
lo cual exacerba a su vez la exotización del cuerpo por parte de las mujeres 
mexicanas que ahora tienen alternativas distintas para dirigir sus objetos de 
atracción. A pesar de ser un rasgo positivo a simple vista —dado que se 
redefine aspectos negativos de la masculinidad tóxica— la universalización de 
patrones concordantes puede llegar a provocar una estereotipación exógena 
asociada a los habitantes de Corea del Sur y a sus emigrantes. Recordemos 
que varios países de América Latina han recibido migración surcoreana desde 
la segunda mitad del siglo XX, contando con extensas comunidades 
migrantes en Argentina, Brasil y México (Oh, 2004; Biasutto y Saissac, 2008; 


Kim, 2008; González, 2013; Park, 2014; Kim y Lee, 2016). 


Como consecuencia de la expansión del hallyu en México, la población 
inmigrante surcoreana ha adquirido cierta notoriedad y visibilidad dentro de 
la vida cotidiana de un sector de la población. Además de la presencia de 
grandes empresas surcoreanas que se establecen con personal nativo, 
también han surgido los YouTubers surcoreanos que expresan en español sus 
experiencias como extranjeros en el país. A través de sus vivencias subjetivas 


—retransmitidas en video— se genera un intercambio de opiniones y juicios 
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sobre rasgos culturales basándose en las experiencias personales. Esto ha 
incrementado el interés por parte del fandom surcoreano en saber cuál es la 
opinión que se tienen de ellos, en un afán que podríamos considerar una 


búsqueda de vinculación positiva ante su objeto de afición. 


A pesar de que las muestras de afecto y entrega entre aficionado y objeto 
pueden parecer bidireccionales, no hemos de olvidar que la devoción del 
fandom subjetivamente se transmite de forma unilateral. En pocas palabras, 
muchas veces no es recíproco. La necesidad de identificarse personalmente, 
es decir que la relación sea mutua, provoca que los consumidores traten de 
buscar un rasgo o acción que les interpele directamente. Por este motivo, 
actualmente se han hecho populares determinados  «influencers 
surcoreanos» que transmiten su día a día dentro de la sociedad mexicana. 
Canales de YouTube como Coreano Vlogs, Chingu Amiga, Selim la Coreana, 
Cocinando Corea, El Coreano o Jinseop Coreano, son algunos ejemplos 
dentro del panorama mediático actual. Con ellos, lo que los consumidores 
adquieren es un sentido de cercanía ante su objeto de afición gracias a la 
aprobación de los rasgos culturales que les son familiares. En este sentido, el 
interés recíproco puede ser interpretado con base en el concepto de 
interculturalismo, es decir, una relación dinámica y multidireccional como 


resultado del contacto interpersonal (Zapata, 2015: 5). 


En síntesis, la expansión del hallyu en México —extrapolable al resto de 
países de América Latina — ha generado una mayor expectación y aceptación 
de los productos derivados de Corea del Sur. La implicación diplomática de 
los órganos gubernamentales se ha complementado por las demandas de los 
aficionados de la industria de contenido, quienes han creado un sentido 
comunitario vinculado a un gusto cultural. Esto ha provocado un aumento de 
la visibilidad de Corea del Sur dentro de las fronteras de México, la cual ha 
influido en la creación de nuevas prácticas y la asimilación de aspectos 
simbólicos. Desde esta perspectiva, podemos afirmar que el hallyu ha 


provocado un punto de inflexión en las relaciones entre los dos países 
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implicados, los cuales se benefician mutuamente por el auge del gusto y las 


comunidades de aficionados. 


Conclusión 


El hallyu es un fenómeno transnacional que ha permeado en la cultura 
popular mexicana como consecuencia de una red institucional patrocinada 
por el gobierno surcoreano a través de sus embajadas, redes sociales y 
empresas en el país. En este capítulo hemos analizado cómo la construcción 
de la imagen surcoreana es una estrategia organizada para posicionar la 
marca país no tan solo en México, sino en el mundo entero. Parte del 
resultado observado hasta ahora es que los seguidores del hallyu utilizan los 
medios socio-digitales para comunicarse entre sí, consumir los productos 
culturales y apoyar al grupo o artista del momento. Este proceso transcultural 
ha transformado los valores de sus seguidores. Estos han adoptado 
costumbres diferentes en la forma de relacionarse con sus idols y se 
identifican con una red de contactos que comparten un mismo interés por 
encima de las diferencias sociales. Al mismo tiempo, han (re)definido y 
(re)creado ritualidades que proveen de significados nuevos y desafiantes. Por 
otro lado, han indagado en las nuevas formas de concebir el «yo» junto con 
un cuestionamiento de la masculinidad que se ha hegemonizado en países de 


Occidente. 


Desde nuestra perspectiva, consideramos que el hallyu representa la 
creación de una afinidad de espacios por medio de plataformas digitales. Esa 
afinidad acerca a dos culturas geográfica y culturalmente diferentes como 
consecuencia del flujo de ideas a gran escala y de manera sistemática. Por lo 


tanto, se constituye en un fenómeno cultural activo que crece día a día. 


Futuras investigaciones serán requeridas para efectuar una constante 
revisión afín de dilucidar el potencial de la diplomacia pública en la 


relaciones internacionales. Esas investigaciones, deberán de extraer las 
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percepciones reales del imaginario creado por las comunidades de 
aficionados, los cuales pueden llegar a generar ciertas estereotipaciones con 
un sesgo de universalidad. La imagen de las personas surcoreanas — 
especialmente los varones— ha adquirido un alto grado de admiración por 
parte de los consumidores, quienes han desarrollado distintos estadios de 
pulsión sexual hacía estos nuevos cánones. Debido a esto, se puede llegar a 
provocar situaciones negativas al universalizar al «otro» bajo un referente 
asociativo, derivando en actitudes tanto etno-racistas como de «exotización» 
sentimental. Finalmente, es necesario continuar interrogando los mandatos 
sociales —tales como los estereotipos de belleza y la presión por las cirugías 
plásticas— a fin de descentrar elementos que tienden a volverse en pos de 


concepciones anquilosadas. 


No obstante, en el presente, el hallyu se despliega como un vehículo de 
conexión, de enriquecimiento y de nuevas identificaciones que afirman el 
valor de los gustos, la cultura y las necesidades actuales de búsqueda de la 


identidad de las nuevas generaciones. 
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Hugo Córdova. Quero 


Resumen 


Lxs cyborgs se han convertido en uno de los rasgos más distintivos del anime 
japonés. Su presencia pone en tela de juicio cuestiones como la inteligencia 
artificial, los cuerpos y la existencia, pero rara vez se relacionan con la religión. 
Utilizando un enfoque interdisciplinar, este capítulo analiza 009 Re: Cyborg 
(2012) —obra de Kenji Kaiyama— desde los estudios culturales y religiosos 
para iluminar la conexión con la religión. Al mismo tiempo, aborda la 
hipótesis de la secularización mostrando que —contrariamente a los 
supuestos de la sociología clásica— la «religión» no está ausente de las 
producciones culturales de sociedades pos-industriales como Japón. 


Palabras clave: Cyborgs, Experiencias religiosas, Anime, Estudios 
religiosos, Estudios culturales. 


Resumo 


Os cyborgs se tornaram uma das características mais distintivas do anime 
japonés. Sua presenca coloca em questáo questóes como inteligéncia artificial, 
corpos e existéncia, mas raramente se relacionam com a religiáo. Usando uma 
abordagem interdisciplinar, este capítulo analisa 009 Re: Cyborg (2012) — 
trabalho de Kenji Kaiyama— dos estudos culturais e religiosos para iluminar 
a conexáo com a religiáo. Ao mesmo tempo, ela aborda a hipótese de 
secularizacáo mostrando que —contrariamente ás suposicóes da sociologia 
clássica— a «religiio» náo está ausente das producóes culturais das 
sociedades pós-industriais como o Japáo. 


Palavras-chave: Cyborgs, Experiéncias religiosas, Anime, Estudos 
religiosos, Estudos culturais. 


Abstract 


Cyborgs have become one of the most distinctive features of Japanese anime. 
Their presence calls into question issues such as artificial intelligence, bodies 
and existence, but they rarely relate to religion. Using an interdisciplinary 
approach, this chapter analyzes 009 Re: Cyborg (2012) —Kenji Kaiyama's 
work— from cultural and religious studies to illuminate the connection with 
religion. At the same time, it addresses the secularization hypothesis by 
showing that —contrary to classical sociology's assumptions— «religion» is 
not absent from the cultural productions of post-industrial societies such as 
Japan. 


Keywords: Cyborgs, Religious experiences, Anime, Religious studies, 
Cultural studies. 


Capítulo 7 
¿Creen lxs cyborgs en diosxs 


electrónicxs? 


Biotecnología y experiencias religiosas 
en 009 Re:Cyborg de Kenji Kamiyama 


Hugo Córdova Quero 


——_—— 


En el principio era la Voz, y la palabra era Él; y todos obedecían Su 
palabra con gran temor. Pero los que habitaban la tierra, por vanidad, 
astucia y avaricia, intentaron construir una multitud de torres cuyas 
cumbres llegaban hasta el cielo y acumulaban grandes riquezas en la 
tierra. Esparciéndose por la tierra y echándola a perder, la 
humanidad hizo oídos sordos a Su Voz. Así que le dio a la humanidad 
la oportunidad de expiar sus transgresiones; llamas, humo y el rugido 
de un león descendieron sobre la tierra; y destrozaron las muchas 
torres hasta convertirlas en polvo. 


Su Voz 


Introducción 


Lxs cyborgs se han convertido en una de las características más distintivas 
de los anime japoneses. Su presencia interpela cuestiones sobre inteligencia 
artificial, cuerpos y existencia, pero muy pocas veces se relacionan con otros 
elementos como la cuestión religiosa. En realidad, existen pocos anime que 
la han considerado. La presencia de elementos tomados del cristianismo en 
Shin Seiki Evangerion [Neon Genesis Evangelion] (Anno, 1995-1996), del 
Sintoísmo en Mononoke-hime [princesa Mononoke] (Miyazaki, 1997) o del 
budismo en Densetsu Kyojin Ideon [gigante legendario Ideon ] (Tomino, 
1980-1981) —entre otros— es evidente. No obstante, lo cierto es que lo 
religioso constituye un elemento generalmente secundario que sirve como 


acceso a la trama de las producciones. Al mismo tiempo, lo religioso — 
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especialmente lo teológico— no constituye un aspecto central en muchos de 
los análisis de los estudios académicos. Cuando se considera, aparece como 
un aspecto secundario pero no como el lente a través del cual se analiza una 


obra de manga o anime. 


Una rara excepción es el film de Kenji Kamiyama Zero Zero Nain Ri 
Saibogu [009 Re:Cyborg] (2012), en el cual lo religioso no es algo secundario. 
Al contrario, es parte central de la trama de la historia. En este anime, nueve 
cyborgs investigan misteriosos ataques terroristas relacionados con un 
fenómeno religioso presente a través de lo que denominan «Su Voz». Además, 
existen otros elementos religiosos, tales como los ángeles, iglesias o cruces, 
como parte del simbolismo presente en la trama de este anime. Al respecto 


de este film, su director Kamiyama afirma: 


La ciencia ficción hasta los años 80 había soñado con que el mundo 
dejaría de tener fronteras, se convertiría en uno... Sin embargo, en la 
realidad, la guerra fría había terminado y se suponía que el Muro de Berlín 
iba a ser destruido, pero sólo dio lugar a que los países chocaran por 
diversas razones. La ideología, la religión... siempre hay algo que se 
interpone en el camino de la unión. En mi opinión, como resultado de la 
globalización, vamos en la dirección opuesta. Eso es lo que me gustó de 
Cyborg 009, que personas de distintos países lucharan juntas (Tokyo 
Otaku Mode News, 2013). 

Haciendo uso de una metodología interdisciplinaria desde los estudios 
culturales y religiosos, el objetivo del presente capítulo es analizar el film 009 
Re:Cyborg a fin de iluminar la conexión con lo espiritual en dicha producción. 
Al mismo tiempo, este capítulo responde a la denominada «hipótesis de la 
secularización». Muestra que —a diferencia de lo dictado por esa hipótesis de 
la sociología clásica— lo «religioso» no está ausente de las producciones de 
sociedades altamente industrializadas como la japonesa. Al contrario, la 
industrialización y su componente tecnológico —aun en sus formas más 
radicales— no han logrado erradicar lo religioso. Antes bien, este fenómeno 


resurge en la trama de este anime de la mano de la recuperación de elementos 
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culturales de la sociedad japonesa, así como también en la conformación del 


imaginario tecnológico actual. 


Acerca de la saga Cyborg 009 


Basada en el manga de Shotaro Ishinomori, publicado entre 1964 y 1981, 
Saibogu Zero-Zero-Nain [Cyborg 009] es la historia de nueve personas de 
distintas nacionalidades —7 varones, 1 mujer y 1 bebé— que fueron 
secuestradas por la organización delictiva Fantasma Negro. Tras una serie de 
experimentos llevados a cabo sobre ellas, Fantasma Negro logra convertirlas 
en cyborgs y les dota de poderes sobrenaturales a fin de utilizarlas como 
armas. Sus nombres y poderes son variados, tales como se reflejan en la 


Figura 7.1. 


Tras rebelarse y escapar de las garras de Fantasma Negro, lxs nueve 
cyborgs se unen para luchar contra dicha organización y su malvado plan de 
iniciar la próxima guerra mundial (Production 1.G., 1996-2017). Para ello, lxs 
cyborgs suministran innumerables armas de destrucción masiva a 
compradores ricos, quienes echan por tierra los objetivos de Fantasma Negro. 
Después de la destrucción de la organización, lxs nueve cyborgs continúan 
luchando contra una variedad de amenazas —tales como científicxs locxs, 
seres sobrenaturales y civilizaciones antiguas— hasta que su grupo se 
disuelve en 1986. En ese momento, cada cyborg regresa a su país para 
trabajar en distintas agencias gubernamentales, como por ejemplo la North 


American Space Association (NASA). 
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Figura 7.1: Descripción de los diferentes Cyborgs, sus poderes y orígenes. 


Ivan Whisky Jet Link Francoise Arnoul 


Origen: susto . Origen: EE.UU. Origen: Francia. 
Felepalla; telekinesis y Motores de propulsión Visión y audición aumentada y 
percepción extrasensorial, adheridos a los pies que le posee visión de rayos X. 


permiten volar. 


Albert Heinrich Geronimo Jr Sir Great Britain 
Origen: Alemania. Origen: EEUU. Origen: Reino Unido. 
Cañones de ametralladoras en Fuerza super-humana y Reconversión celular que le 
los dedos de su mano derecha, armadura reforzada en su piel. permite asumir cualquier forma 
bordes afilados como navajas humana, animal o de objetos. 


en los dedos su mano izquierda 
y misiles escondidos en sus 
rodillas. 


Chang Changku Pyunma Joe Shumamura 


Origen: EEUU. Origen: Kenya. Origen: Japón. 
Expele llamas de fuergo con los Pulmones mecánicos con los Fuerza super-humana, 
que construye túneles para que puede permanecer bajo el respiración bajo el agua y super 
atacar a sus enemigos. agua por largos períodos. velocidad. 


Fuente: Elaboración propia en base a Kamiyama (2012). 
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La primera película Saibogu Zero-Zero-Nain [Cyborg 009] —un anime de 
65 minutos— fue lanzada el 21 de julio de 1966; seguida por una segunda 
producción estrenada el 19 de marzo de 1967, la cual se llamó Saibogu Zero- 
Zero-Nain Kaiju Sensou [Cyborg 009: Las guerras de los monstruos], ambas 
bajo la dirección de Yugo Serikawa (1966, 1967). A pesar de los citados 
largometrajes, esta animación es más conocida por la serie de televisión de 


26 episodios, la cual fue emitida en 1968 y dirigida por el mismo director. 


La trama de 009 Re:Cyborg 


La película que analizo en este capítulo —009 Re:Cyborg— se sitúa 27 
años después de la separación del grupo, cuando se produce una serie de 
atentados terroristas en todo el mundo. El film está ambientando en el año 
2013, contexto en el cual las ciudades se encuentran con cesantes 
bombardeos dirigidos por una fuerza misteriosa denominada «Su Voz». La 
trama nos informa que Sir Great Britain —el cyborg 007— trabaja para el 
Servicio de Inteligencia Secreta (SIS) británico mientras que Jet Link —el 
cyborg 002— forma parte de la National Security Agency (NSA) de EE. UU. 
Después de una pelea con su equipo y con Joe Shimamura —el cyborg 009—, 
los dos agentes se encuentran en un bar en la ciudad de Nueva York para 
intercambiar información sobre «Su Voz». A su vez, discuten los hallazgos de 
Pyunma —cyborg 008— de un fósil que se asemeja al esqueleto de un ángel, 
el cual posiblemente esté relacionado con «Su Voz». En este sentido, todas 
las agencias de inteligencia del mundo están investigando los incidentes 
relacionados con «Su Voz», la entidad desconocida que controla a quienes 


operan los atentados. 


Shimamura es ahora un típico estudiante de secundaria, quien cree 
falsamente que tiene una familia y amigxs invisibles debido a la «realidad 
aumentada» implantada en su cerebro. En realidad, el Dr. Isaac Gilmore ha 
bloqueado su memoria, la cual es reseteada periódicamente en lapsos de 3 


años. Shimamura también tiene una novia llamada Tomoe, que le resulta 
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familiar de alguna manera. Sin embargo, tiene la facultad de escuchar a «Su 
Voz» debido a su cerebro cibernético. Como consecuencia de esto, en el film 
nos enteramos de que Shimamura estaba a punto de colocar una bomba en la 
Torre Roppongi Hills de Tokio cuando Gerónimo Jr —el cyborg 005— y 


Francoise Arnoul —la cyborg 003— llegan para reactivar sus recuerdos. 


La trama del film nos lleva luego a Dubai, donde un bombardero B-2 
dirigido por un piloto de la Fuerza Aérea de los EE.UU. —bajo el control de 
«Su Voz»— lanza misiles a la ciudad. Link —el cyborg 002— persigue e 
intercepta los misiles al tiempo que Shimamura aparece y utiliza su modo de 
«aceleración» para destruirlos a todos. Sin embargo, el cyborg 009 es 
derribado del bombardero B-2 durante una pelea con Link. En ese momento, 
el piloto dispara una bomba nuclear que destruye la ciudad de Dubai y mata 
a toda la población. Shimamura usa su modo de aceleración para escapar de 
la explosión, pero queda inconsciente y tirado en la playa. Debido a los efectos 
de un pulso electromagnético —«EMP» por sus siglas en inglés— de la 
explosión nuclear, las comunicaciones no funcionan y el resto de lxs cyborgs 
cree que Shimamura está muerto. Sin embargo, nos preguntamos si esta 
situación no podría incluso constituir una katafaorc [katábasis], es decir, la 
creencia mítica de que quien muere, trasciende el tiempo y espacio y supera 
la muerte al renacer. En el caso de la mitología griega o Jesús, el 
descendimiento a los infiernos —el inframundo— es seguido por el volver a la 


vida como Dios-héroe (Calvo Martínez, 2000). 


Tiempo después, la situación vuelve a escalar, pues nuevos misiles 
nucleares son disparados. Arnoul dispara interceptores y logra desactivar casi 
todos los misiles, excepto uno. Sin tiempo que perder, Shimamura solicita a 
Ivan Whisky —el cyborg 001— que lo teletransporte al espacio para desarmar 
el misil. Whisky está de acuerdo, pero afirma que no podrá devolverlo a la 


Tierra a esa distancia, ya que agotaría su poder al hacerlo. 
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Link vuela para tratar de ayudar a Shimamura, pero termina quemando 
sus cohetes y dañando sus estabilizadores, provocando que caiga en picada a 
la tierra. Es precisamente en este momento donde se produce el punto álgido 
del film: Shimamura le habla a Dios. Le dice que si bien la humanidad es tonta 
y causa sufrimiento a las demás personas, él cree en ella porque tiene un gran 
potencial para ir más allá de esos vicios y hacer realidad sus sueños. Luego le 


suplica que salve la tierra. 


Así, la bomba es detonada en el espacio con Shimamura encima de ella. La 
luz de la explosión forma una cruz. Arnoul observa desde la tierra como dos 


estrellas fugaces caen desde el espacio y reza silenciosamente por ellas. 


Después de un tiempo no determinado en el film, Shimamura se despierta 
en un apartamento en un lugar que parece ser Venecia y ve a Arnoul cruzando 
un canal. Ella le explica que ahora se encuentra en una «casa segura», que no 
debe temer. Link, Sir Geat Britain y Pyunma también se encuentran en la 
misteriosa ciudad. En la escena donde se reúnen con el Dr. Gilmore, este les 
explica que se encuentran en un mundo creado por «Su Voz». De vuelta a la 
casa, los cyborgs 009 y 003 hablan sobre Dios y luego la cámara gira detrás 
de ellos para revelar que el esqueleto de un ángel se encuentra desplegado en 
la pared como decoración. La toma final de la película —después de los 
créditos— muestra la imagen de otro esqueleto de ángel, esta vez en la 


superficie de la luna. 
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Figura 7.2: Flyer del film en Japón. 
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Fuente: Filmaffinity (2002-2020). 
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Cyborgs, existencia y ¿trascendencia? 


Debido a los experimentos de la organización Fantasma Negro, lxs cyborgs 
de 009 poseen cerebro humano parcialmente modificado junto con partes de 
su cuerpo reemplazadas por componentes cibernéticos. Esto los hace 


diferentes de otros organismos, tales como: 


a) un robot: organismo completamente artificial que responde a patrones 


mecánicos establecidos. 


b) un ser biónico: un organismo con partes del cuerpo reemplazadas por 
implantes biomecánicos basados en principios biológicos, pero sin 


modificación cerebral. 


c) un ser biorobótico: un organismo artificial biomecánico que simula un 


organismo biológico, incluso químicamente. 
d) un androide: un organismo artificial con cerebro artificial inteligente. 


Kevin Warwick —profesor de cibernética en la Universidad Coventry en el 
Reino Unido— se convirtió en el primer cyborg en 2011 al someterse a una 
operación que conectó un implante artificial directamente a su sistema 


neurológico. En su libro Yo, Cyborg (2004) afirma: 


Nací humano. Esto se debió meramente a la mano del destino actuando 
en un tiempo y espacio particular. Pero mientras el destino me hizo 
humano, me dio también el poder de hacer algo al respecto. La habilidad 
de cambiarme a mí mismo, de mejorar mi forma humana con la ayuda de 
la tecnología. De conectar mi cuerpo directamente con el silicio. De 
convertirme en un cyborg - parte humano, parte máquina. Esta es la 
extraordinaria historia de mi aventura como el primer ser humano 
entrando en el mundo cybernético; un mundo que se convertirá, 
probablemente, en el siguiente paso evolutivo de la humanidad (p. 1). 


Warwick (2000) ya se había sometido a otro implante en 1998 que le 


permitía dentro del edificio de su laboratorio controlar distintos elementos — 
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puertas, luces— a través de las órdenes dadas a una computadora que recibía 


las señales desde el implante. 


Sin embargo, gran parte de la investigación de Warwick es también el 
cultivo de neuronas en condiciones de laboratorio. Estas —contenidas en una 
cámara a la cual se le proveen minerales y nutrientes— comienzan a formar 
un cerebro. Electrodos conectados a la base de la cámara conducen los 
estímulos eléctricos a un cuerpo robótico que obedece las órdenes de ese 
cerebro debido a la rotación de los electrodos en patrones preestablecidos de 


acuerdo a un mapa neuronal (Warwick, 2014: 3-4). 


Los avances científicos de Warwick y su equipo de investigación —más allá 
de ser increíblemente sofisticados— también nos afirman que la idea detrás 
de Cyborg 009 no es tan descabellada. Los cuerpos son una geografía vital en 
el anime donde se inscriben y se dirimen las principales luchas por superar 
las categorizaciones impuestas por la sociedad. Estas categorizaciones son 
desafiadas por la desaparición de las barreras entre lo «humano» y «lo 
tecnológico» o «lo artificial». Al mismo tiempo, 009 Re:Cyborg va un paso 
más allá para cuestionar no tan solo la inteligencia o las posibilidades 
corporales de lxs cyborgs, sino elementos que hasta el presente han sido 
considerados como estrictamente reservados a la humanidad: la filosofía y la 


religión. 
Lo religioso, o «el elefante en el living» 


Tal como se percibe lo religioso en el mundo contemporáneo, considero 
que el gran obstáculo yace estrictamente en la humanidad. Es necesario 
aclarar que por «religioso» no se entiende únicamente la devoción a una 
deidad particular o la adhesión a determinadas organizaciones religiosas. Al 
contrario, también a cosmovisiones donde la relación entre lo 
transcendente/inmanente, la concepción de lo divino y la performancia entre 


mito y rito afectan la vida cotidiana de las personas. 
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No es necesario ser, por ejemplo, una persona devota fundamentalista 
para ser religiosa. Existen situaciones en la vida cotidiana que tienen raíces 
en lo religioso. Tanto jurar sobre los evangelios cristianos al tomar oficina en 
un cargo público en Argentina, saludar a las personas en Tailandia o comprar 
un amuleto antes de un examen en Japón, constituyen prácticas que denotan 
situaciones con raíces religiosas que —a menudo— no se consideran como 


tales. 


Analizado desde los contextos latinoamericano y asiático —espacios en los 
que desarrollo mi tarea investigativa— encontramos que lo religioso se nos 
presenta como un campo diverso y en constante competencia (Chesnut, 
2003). Debido a esto, en mi trabajo observo dos desafíos que marcan 


profundamente nuestro acercamiento a lo religioso. 


Por un lado, encontramos un primer desafío en la hegemonía de la 
«hipótesis de la secularización». Es de notar que esta afirma que a mayor 
grado de industrialización se produce una mayor desaparición de lo religioso. 
Esto se debe a que —de acuerdo a esta noción— se considera a lo religioso 
como un estado inferior de la humanidad. No obstante, ha sido desafiada y 
criticada en las últimas décadas (Norris e Inglehardt, 2004) debido a que 
contradice datos de la realidad en el Sistema-Mundo moderno capitalista 
(Wallerstein, 1989). Lo religioso, así, se enfrenta con una necesidad de 
sobrevivencia frente a una ideología europeizante que niega todo su valor en 


favor de una ilusión del triunfo de este discurso. 


Por otro lado, un segundo desafío lo constituye el malentendido concepto 
de laicismo decimonónico (Córdova Quero y Panotto, 2016), el cual ha 
buscado erradicar lo religioso de todos los ámbitos de la sociedad civil. Pese 
a ello, si hay algo constante en el Sistema-Mundo moderno capitalista actual 
es que —no importa cuán fuertemente busquen negarlo las ideologías 
europeizantes— el fenómeno religioso está presente en todas las sociedades. 


Esto tiene ramificaciones no tan solo en la cotidianidad de las personas, sino 
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también en las estructuras políticas, en las prácticas culturales y en la 
transmisión de la educación. No obstante, América Latina y Asia no se 
encuentran aisladas de una realidad que la trasciende. Lo religioso es un 


fenómeno global ampliamente activo. 


En sociedades del Norte Globla como Japón —contexto en el cual surge la 
obra analizada en este capítulo— lo religioso no ha desaparecido. No solo ha 
sido integrado en la cotidianeidad de las personas, sino que han surgido 
fuertes movimientos reivindicando el lugar de lo religioso en esas sociedades. 
Los anime nos interpelan en la vida cotidiana en sociedades pos- 
industrializadas donde la tecnología y la ciencia han llevado el potencial 
humano a niveles increíbles, como por ejemplo la expectativa de vida. En este 
nuevo y fascinante mundo hemos tenido que aprender a convivir con muchos 
aspectos de lo humano que —a pesar de milenios— no hemos logrado asumir 


completamente. Lo «religioso» es uno de esos aspectos. 


Particularmente en el caso de Japón, esta es una sociedad eminentemente 
budista y shinto. Hay una frase que dice que «todo japonés nace shinto y 
muere budista» (Komari, 2001: 409), porque los ritos de nacimiento y 
funerarios son realizados mayoritariamente por estas dos religiones 


respectivamente. 


Debido a la historia de persecución del cristianismo durante el período 
Edo (1602-1868), esta fe ha quedado con el estigma de ser una religión 
«extranjera» y «dudosa» (Córdova Quero, 2007). En una población total de 
127 millones de personas, los cristianos son alrededor de 2.103.907 (1.6%) del 
total de la población (Córdova Quero, 2010). Por ejemplo, Hisako Omori 
(2021) muestra en su investigación en Japón que algunas mujeres locales — 
quienes constituyen su pool de entrevistadas— no han comunicado a sus 
esposos o familia que son cristianas. Simplemente salen el domingo por la 
mañana a hacer las compras. En el transcurso de la mañana van a la iglesia y 


luego regresan a sus hogares al mediodía para cocinar el almuerzo. Según esta 
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investigadora, esto constituye una rutina semanal que — en varios casos — 


lleva varias décadas. 


En realidad, dentro del espacio geográfico, las iglesias y los templos 
cristianos compiten con el tempo budista y los santuarios shintóo por ocupar 
la preeminencia geosimbólica en la vida tanto de nacionales como de 
in/migrantes. Para las personas nacionales —debido a la presión socio- 
cultural — mantener el lugar exclusivo de esta expectativa social se hace difícil 


en el caso que profesen una religión como el cristianismo. 


Según Silvia Santarelli y Marta Campos (2011), el «[...] geosímbolo 
religioso [es] definido como un lugar, un itinerario, un objeto, que por el 
significado que las personas le otorgan toma una dimensión simbólica desde 
lo religioso para un determinado grupo» (pp. 3-4, énfasis en el original). Así, 
la presencia no solo de los templos budistas y los santuarios shinto sino 
también las estatuas de divinidades —denominadas en japonés como kami— 
u otros objetos sagrados, ocupan el centro de la piedad. Esta es entendida 
entre el pueblo japonés como «cultura japonesa», y son difíciles de ser 
desplazados del rol central que se le han asignado en la sociedad. El caso de 
las mujeres que no dejan saber a su familia que profesan la fe cristiana (Omori, 
2021) es un ejemplo de cómo —entre el pueblo japonés— el templo o la capilla 
cristiana ocupa siempre un lugar secundario, excepto en el rito del 
matrimonio. Aquí se observa un trasvasamento de parte del simbolismo 
matrimonial euro-norteamericano, que es visto en Japón como un elemento 
de estatus social necesario para ser «iguales». Así, las capillas de casamiento 
—del inglés wedding chapels— se erigen en todo Japón como elementos de 


consumo, pero no como lugares religiosos. 


Al contrario, entre muchas personas in/migrantes provenientes de 
Occidente o de las Filipinas, las iglesias cristianas —tanto el templo 
protestante como la capilla católica romana— constituyen el centro de la 


actividad social, religiosa, cultural y lingúística (Córdova Quero, 2008). Para 
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muchas personas es el epicentro no solo geosimbólico sino incluso a nivel 
geográfico, pues muchxs in/migrantes viajan o manejan por horas para poder 
asistir a un culto o una misa (Córdova Quero, 2010). Incluso yo como 
investigador —cuando realizaba trabajo de campo en Japón— tuve que viajar 
muchas veces por horas para asistir a una misa en los lugares donde 


investigaba. 


Por lo tanto, no es extraño —o incluso fuera de lugar— encontrar que 
artefactos culturales como los manga o anime presenten elementos o 
símbolos religiosos. No obstante, lo innovador en estas producciones lo 
constituye el hecho de no adherir a esos elementos o símbolos de manera 
confesional o doctrinal. Al contrario, su aproximación se realiza como parte 
de un proceso de conexiones y trasvasamientos trans/culturales. Estos 
forman parte de la situación actual del Sistema-Mundo moderno capitalista, 
en donde la «hipótesis de la secularización» y el laicismo son descentrados y 


cuestionados. 
Creencia, religión y anime 


Conectado a lo anterior, 009 Re:Cyborg nos confronta con lo religioso de 
una manera que trasciende las barreras impuestas por las dicotomías 
propuestas por Occidente. En ellas, predominan como campos antagónicos 
«lo sagrado y lo profano», «lo privado y lo público» y la separación entre 


«mente y espíritu». 


En la experiencia de lxs cyborgs de este film no es posible distinguir su 
mente o su espíritu como entidades separadas, como compartimentos 
estancos mediados y regulados por un cartesianismo racionalista 
europeizante que cree poder hacer tales separaciones (Córdova Quero, 2015). 
Tampoco es posible distinguir lo divino personalizado —lo que en religión 
llamamos «teísmo»— o como una fuerza —lo que llamamos «naturalismo»— 
pues «Su Voz» no es descrita con fronteras demarcables a través de esas 


categorizaciones occidentales. Ya he expresado esto en otro escrito: 
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En el caso de un individuo humano que ha recibido implantes y se 
convierte en un cyborg, ¿Ha perdido la capacidad de sentir, emocionarse, 
expresar deseos o imaginar sólo porque parte de su cuerpo es mecánico? 
Los cyborgs nos conducen a (re)pensar la relacionalidad entre humanidad 
y tecnología (Cordova Quero, 2013: 48). 

Sin embargo, el contexto de Deus ex machina de este anime también nos 
moviliza a preguntarnos por la relacionalidad entre cyborgs y lo 
transcendente, lo cual también llamamos Dios. Al mismo tiempo, podemos 
cuestionar cuál sería el modo por el cual una sociedad como la japonesa — 
que convive con prácticas religiosas ancestrales imbuidas en el cotidiano de 
las personas— se re/presenta en la experiencia religiosa de estxs cyborgs. 


Kamiyama parece arrojar luz sobre este tema cuando afirma: 


En 009 Re:Cyborg, hay un artilugio llamado "Fósil del Ángel" que, por 
cierto, es excavado por Pyunma. Este motivo, el Fósil del Ángel, es algo 
que indica la existencia de un oscuro "dios" sin -y esto podría ser una 
forma de pensar típicamente japonesa- centrarse en el cristianismo ni en 
ninguna otra religión ya existente (Tokyo Otaku Mode News, 2013d). 

Me parece que tanto el budismo como el sintoísmo están detrás de este 
anime en su trama mientras que su simbología abreva fuertemente en el 
cristianismo. Por ejemplo, «Su Voz» es una fuerza que aparentemente posee 
a personas y cyborgs y les hace hacer cosas terribles, como los ataques 
terroristas. Esto está en línea con una posición panenteísta como la budista 
por la cual entendemos lo divino como presente en toda la realidad material 
(Córdova Quero, 2014). Por otro lado, la presencia de un ángel o la sentencia 
esgrimida por «Su Voz» para destruir el avance tecnológico de la humanidad 
están fuertemente basados en el cristianismo, con un Dios trascendente y una 


serie de seres sobrenaturales —como los ángeles— que acompañan ese 


mundo divino. 


No obstante, la presencia de los ángeles en la trama de este anime 
constituye algo más que una mera evocación a un símbolo concreto de una 


religión como es el cristianismo. En la visión del director Kamiyama, se 


263 


transforman en pruebas de la existencia de un mundo trascendente, tal como 


él afirma: 


Las religiones suelen funcionar de manera que hay una persona que 
representa a un dios y, a través de esa persona, se comparten los 
pensamientos del dios. Se me ocurrió el Fósil del Ángel, prueba de un "ser 
semejante a dios" que es fácilmente comprensible como visual y tiene 
sentido como teoría, para responder a la tonta pregunta de si dios existe. 
Un ángel, un mensajero divino, es un ser que no mostró su forma 
originalmente, un ser que sólo existió en concepciones, y sin embargo 
permanece como un fósil, una especie de evidencia física... Pero, ¿por qué 
se fosilizó? Si piensas así, tiene más importancia que un fresco. Una 
imagen en un fresco que fue dejada como una interpretación de los 
humanos no es evidencia de la existencia de dios. Comparado con eso, un 
fósil indica que efectivamente era un ser físico. [...] Me gustó mucho la 
idea del Fósil del Ángel, independientemente de la película 009 
Re:Cyborg. Creo que el Fósil del Ángel funciona bien no como un spinoff, 
sino como un nuevo icono que no puede vincularse a una religión concreta, 
un motivo que nos hace conscientes de la existencia de un ser supremo. 
(Tokyo Otaku Mode News, 2013d). 

Estos elementos, que parecieran conducirnos a una explicación lógica y 
nítida de lo que sucede en 009 Re:Cyborg no lo es tal. En una de las escenas 
encontramos al grupo de nueve cyborgs reunidxs en una iglesia cristiana 
tratando de comprender no tan solo los atentados terroristas, sino qué sucede 
detrás del fenómeno que conocen como «Su Voz». Albert Heinrich —cyborg 
004— se acerca al púlpito mientras lee las notas de Pyunma —cyborg 008— 
quien afirma claramente que no cree en Dios o su existencia. En realidad, 
Pyunma considera que los seres humanos crearon a Dios como un reflejo de 
su miedo a la muerte, algo que va en línea con lo propuesto ya en el siglo XIX 


por Friedrich Schleiermacher (1958 [1799]). 


La conversación lleva al grupo a decidir que «Su Voz» es únicamente una 
invención de la imaginación. Sin embargo, Heinrich admite que cabe la 
posibilidad de la existencia de Dios. No obstante, por otro lado, tanto cuerpos 
gubernamentales como distintos grupos de personas han reclamado a través 
de la historia a Dios como una excusa para sus atrocidades. Esto es indicativo 


de la película, la cual no tiene ningún problema en mostrar las atrocidades 
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hechas en el nombre de Dios —como los ataques terroristas—, algo que no 


necesariamente coloca a Dios como autor intelectual de esos ataques. 


Shimamura: ¿Figura crística? 


A medida que los ataques suceden, lxs nueve cyborgs descubren un último 
ataque terrorista mientras Shimamura —cyborg 009— revela que al final es 
capaz de escuchar a Dios claramente. Su argumento es que aunque Dios le ha 
hablado a muchas personas, estas decidieron interpretar las palabras divinas 
de acuerdo a sus propios deseos. Es decir, Shimamura explica que la violencia 
no era la voluntad de Dios, sino que la humanidad eligió actuar basándose en 
la «Palabra de Dios» a su propia manera. Por lo tanto, este personaje se 
compromete a completar la misión y detener las bombas como una manera 


de abolir esa falsa interpretación del mensaje divino. 


Aquí es precisamente donde propongo leer a Shimamura —parte humano 
y parte cibernético— como una figura crística al intermediar entre Dios y la 
humanidad. Si bien esta no parece haber sido la idea original del director 
Kamiyama, la trama deja entrever conexiones que son necesarias de ser 


exploradas. 


Ya el reclamo de Shimamura acerca de que «Su Voz» le habla directamente 
puede ser conectado en paralelo con Jesús —parte humano y parte divino— y 
su disputa con el pueblo de Israel de que solo él es el Hijo de Dios. Al mismo 
tiempo, al encontrar la bomba que finalmente eliminaría a la humanidad, 
Shimamura le ruega a Dios que perdone a la humanidad. Su oración refleja 
lo que el mensaje cristiano ha transmitido sobre Jesús en la cruz rogando por 
el perdón de la humanidad: «Padre, perdónalos, porque no saben lo que 


hacen» (Lucas 23.34). 


Shimamura reconoce que los errores —lo que el cristianismo llama «el 


pecado»— controla los corazones humanos —una visión griega sobre el locus 
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de los sentimientos— y que cuantas más personas habitan este planeta, más 
evidente es esta fuerza invisible que obliga a la humanidad a hacer cosas 
horribles. Sin embargo, continúa afirmando que existe otra naturaleza dentro 
de los seres humanos que puede tomar esas faltas, obligarles así a vencerlas 
y hacer el bien. Entonces, con los ojos llenos de lágrimas, le grita a su Dios: 
«Todas estas personas que han luchado en tu nombre, que han muerto por 
esta fe, que lo han sacrificado todo, ¿acabarás con todos ellos? ¡Contéstame, 


Dios!». 


Como la historia de Job en la Biblia Hebrea y su pregunta a Dios por el 
sufrimiento que padecía, no hay una respuesta verbal. Lo que sucede en 009 
Re:Cyborg es que la bomba que sostiene —en lugar de estrellarse para 
destruir la tierra— explota en brazos de Shimamura. La explosión se produce 
en forma de cruz, ocasionando una intertextualidad que no solo es religiosa, 
sino también cultural. Por un lado, la iconografía cristiana se introduce en el 
anime a través del cyborg 009 como una figura crística en medio del dolor y 
la destrucción en paralelo al sufrimiento de Jesús en la cruz. Por otro lado, 
Japón —un país religioso y culturalmente shinto y budista— trasvasa su 
sentido de sufrimiento no en la cuestión del karma y la reencarnación, sino 
en el imaginario occidental del «Jesús/siervo-sufriente» (Croatto, 1994a, 


1994b). 


Vemos así que en términos de etiología teológica pasamos de una visión 
panenteísta en el fenómeno de «Su Voz» a una visión teísta mediada por la 
experiencia de Shimamura, el cual actúa como paralelo asiático del Cristo 
occidental. Si en la fe cristiana Jesús era parte humano y parte divino, el 
cyborg 009 es un mesías pos-industrial parte humano y parte cibernético. Si 
Jesús luego de sacrificarlo todo es resucitado por Dios Padre al tercer día, en 
009 Re:Cyborg, Shimamura vuelve a la vida —resucita— luego de sacrificar 
todo por la humanidad. Recordemos que el término griego avaotaotc 
[anástasis] —que traducimos como «resurrección»— es un constructo 


compuesto por la partícula aná que significa «volver» y stasis, cuyo 
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significado es «levantarse». Resucitar, entonces, es ponerse nuevamente en 
pie. Jesús lo hizo después de ser depositado en la tumba luego de su muerte; 


Shimamura vuelve a levantarse luego de la explosión de la bomba. 


En el fondo, lo que este anime nos confronta es con la posibilidad de lo 
«religioso». Si de acuerdo a la «hipótesis de la secularización» esto es algo 
que es considerado «primitivo» y estrictamente humano, aquí se convierte en 
el eje central de la realidad pos-industrial. En ella, sus protagonistas —lxs 


cyborgs— no solo la experimentan, sino que también la abrazan. 


Es necesario aquí decir que la contracara de Pyunma —quien se declara 
ateo— es Arnoul —cyborg 003— quien no solo es la única cyborg femenina, 
sino también la única que se declara abiertamente como creyente en la fe 
cristiana. En el medio, se encuentra Shimamura en una posición agnóstica — 
es decir, sin necesidad de conocer si lo divino existe o no— que se convierte a 
través de los eventos del film en un seguidor de «Su Voz». De nuevo volvemos 
a la figura de Jesús, quien en el Evangelio de Marcos es presentado como un 
ser humano común que desciende a las aguas del bautismo esenio de Juan el 
Bautista. A través de ese acto, Dios le declara como su Hijo (Marcos 1.11). Esa 
«cristología baja» [von Untem] se opone a la «cristología alta» [von Oben] 
tradicional que habla de la pre-existencia del Cristo que se encarna en el ser 
humano Jesús. Sería posible afirmar que en ese acto del bautismo frente a 
Juan —junto con la declaración de adopción de paternidad de Dios hacia ese 
ser humano común— se produce una conversión en Jesús. Esa conversión le 
lleva a ser «el Hijo de Dios». Recordemos que la palabra griega netavora 
[metanoia] —que comúnmente traducimos como «conversión»— significa 
literalmente «cambiar de rumbo». Tanto Jesús en los Evangelios como 
Shimamura en el film 009 Re:Cyborg cambian de rumbo —se convierten— 


en momentos críticos de su historia. 


Del mismo modo, es la conversión de Shimamura la que finalmente nos 


hace cuestionar la factibilidad de la «hipótesis de la secularización» en 
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sociedades pos-industriales altamente tecnologizadas: ¿Es verdad que lo 
religioso es algo «primitivo» y, por lo tanto, marcado para su «desaparición» 
como su destino final? En medio de la cultura Otaku internacional (Mor, 
2022) —aquella que se centra en el valor cultural— encontramos que esa 
afirmación apriorística no es tan certera. Warwick en sus experimentos 
hablaba de que lxs cyborgs representan el siguiente paso en la evolución 
humana. Este anime tiene a un cyborg como protagonista que no solo se 
convierte en creyente de una fe, sino también en una figura crística 
mediadora entre Dios y la humanidad. Quizás debamos entonces 
(re)considerar que lo religioso es parte intrínseca de la realidad humana en 
todas sus formas, incluido el estadio cyborg. Por lo tanto, a aquello que 
Mircea Eliade (1959) llamaba homo religiosus debamos aquí redefinirlo 
como una especie de «cyborg religiosus» que no elimina, sino complementa 


su «naturaleza» cibernética. 


Aunque algunos han llamado al anime 009 Re:Cyborg como una «teología 
amateur» (Eisenbeis, 2012), considero que este film es en realidad una 
propuesta profética de la ciencia ficción. Esta obra nos invita a repensar 
nuestro derrotero como especie y re/formular nuestras experiencias, más allá 
de los estereotipos occidentales heredados. Esa invitación es algo que quizás 


los críticos de este film también deberían haber aceptado. 


Conclusión 


Los cyborgs representan un desafío a la idea preconcebida de que los seres 
humanos somos los únicos poseedores de razón, inteligencia, lenguaje, 
sentimientos y alma. Esta idea plantea la pregunta sobre la posibilidad de que 
los cyborgs también posean estas características. Desde una perspectiva 
sociocultural, la humanidad es un constructo, lo que significa que esta puede 
ser moldeada y redefinida por diferentes personas y grupos, incluso bajo sus 


propios condicionamientos filosóficos, sociales, culturales y lingúísticos. De 
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esta manera, un cyborg también puede acceder y contribuir a la construcción 


de su propia humanidad. 


Hasta recientemente, la humanidad ha estado alejada de la confrontación con 
la existencia real de la posibilidad de los cyborgs. Sin embargo, en los últimos 
años —debido a la rápida evolución de la tecnología y la cibernética— esta 
posibilidad ha pasado a formar parte de nuestra realidad cotidiana y ha 
generado una gran cantidad de debates y discusiones a nivel académico, 
político y social. La aparición de los cyborgs representa un cambio profundo 
en la forma en que entendemos la vida y la humanidad, y es importante que 
la academia aborde esta cuestión de manera rigurosa y crítica. Desde una 
perspectiva sociológica, los cyborgs pueden ser vistos como una 
manifestación de la interacción entre la tecnología y la sociedad, y su 
existencia puede tener un impacto significativo en las estructuras culturales 


y políticas existentes. 


El anime 009 Re:Cyborg de Kamiyama, por lo tanto, nos interpela a abrir la 
discusión acerca de la arrogancia eurocéntrica y occidental que se encuentra 
intrínseca en nuestras concepciones sobre qué significa ser humanidad en la 
actualidad. Estas concepciones están impregnadas de un «destino 
manifiesto» auto-revelado, el cual excluye y subsume en categorías de 
«ignorancia» a todo conocimiento y cosmovisiones que no se ajustan a sus 
postulados. Esta discusión es relevante y necesaria en tiempos actuales, 
donde la tecnología y la cibernética están transformando la forma en que 


entendemos y construimos la humanidad. 


Por otro lado, la «hipótesis de la secularización» es sino un ejemplo más en 
la larga cadena de la opresión colonial europeizante que se impuso desde 
comienzos del siglo XVI en adelante. En este caso, se busca echar por tierra 
lo religioso —intrínseco a muchas culturas no-europeas— para imponer una 
versión «aséptica» de la religión desde una mediación intelectual basada en 


parámetros culturales estrictamente europeos. Cyborgs que tienen 
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experiencias religiosas son una especie de contradicción que estas 
perspectivas eurocéntricas no consiguen conciliar. No obstante, representan 


elementos que en el mundo actual globalizado se presentan como posibles. 


En conclusión, la confrontación con la existencia real de los cyborgs es un 
desafío académico. Este requiere una respuesta interdisciplinaria y un 
enfoque crítico y riguroso para comprender y abordar sus implicaciones y 
consecuencias en la sociedad y la humanidad en su conjunto. Así, lo que el 
anime 009 Re:Cyborg finalmente nos desafía —a través de una visión pos- 
industrial y pos-moderna— es a revisitar y reconsiderar trazos de humanidad 
en seres híbridos —lxs cyborgs— los cuales se despliegan como paradigmas 
futurísticos de la humanidad en temas que han sido largamente adscritos a 


ella. El debate se encuentra abierto. 
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Este libro explora algunos de los misterios y enigmas del mundo 
que nos rodea. Usando la imagen del laberinto, lxs autorxs - como 
Teseo en el Palacio de Cnossos- nos invitan a descubrir las 
intrincadas respuestas a las preguntas investigativas de cada 
tema. Adoptando una perspectiva interdisciplinaria, cada capítulo 
explora los entresijos del pasado y los devenires actuales. Con el 
«hilo dorado» del conocimiento, cada autor/a examina temas 
clave como la (de)construcción de los CUR TOS, el legado de la 
cultura popular, la “influencia de los medios masivos de 
comunicación en las Personás, lo religioso y el género. Mediante 
el entretejido de saberes, lxs autorxs se aventutan en reflexiones 
e indagaciones fruto de su trabajo investigativo. Aunque modesta, 
sus contribuciones y problemáticas de la humanidad a fin 
de crear las bases para la SP RASIMUICION de un futuro radiante. Al 

abrir estas páginas, confiamos que la lectura les llevará a 
reflexiones emocionantes del «ser» y el «estar» en un mundo de 


> FiP 
cambios y transformaciones. 
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Una exploración rigurosa e inclusiva que nos desvela nuevos retos de 
nuestra actualidad. 
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Este libro presenta una característica polifónica debido a la naturaleza 
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